Loi religieuse et loi morale dans la tradition juive : contribution à l'étude de la personnalité morale de délinquants juvéniles selon la théorie mytho-empirique de S. G. Shoham by Motte Dit Falisse, Jean
Available at:
http://hdl.handle.net/2078.1/157985
[Downloaded 2019/04/19 at 06:18:41 ]
"Loi religieuse et loi morale dans la tradition juive : contribution
à l'étude de la personnalité morale de délinquants juvéniles
selon la théorie mytho-empirique de S. G. Shoham"
Motte Dit Falisse, Jean
Abstract
NA
Document type : Thèse (Dissertation)
Référence bibliographique
Motte Dit Falisse, Jean. Loi religieuse et loi morale dans la tradition juive : contribution à l'étude
de la personnalité morale de délinquants juvéniles selon la théorie mytho-empirique de S. G.
Shoham.  Prom. : Debuyst, Christian
UNIVERSITE CATHOLIQUE DE LOUVAIN
ECOLEDE CRIMINOLOGIE
LOIRELIGIEUSE ET LOI MORALE
DANS LA TRADITION JUIVE :
CONTRIBUTION A L'ETUDE DE LA PERSONNALITE MORALE
DE DELINQUANTS JUVENILES
SELON LA THEORIE MYTHO-EMPIRIQUE
DE S. G. SHOHAM
VOLUME I;
Théorie
Promoteur: Ch. DEBUYST Thése présentée par
J. MOTTE dit FALISSE






LOI RELIGIEUSE ET LOI MORALE
DANS LA TRADITION JUIVE :
CONTRIBUTION A L'ETUDE DE LA PERSONNALITE MORALE
DE DELINQUANTS JUVENILES






Qui fut Abel et,
Pour nous,












Fondements théoriques d'une approche










séparatives <ie la personnalite;
correspondances psychologiques
Péché et délit face á la Loi:
correspondances juridiques.
DEUXIEME PARTIE
Correspondances participatives et séparatives
dans l^évólution historique de la traditi9n






Essai relatif á la syrabolique du genre
des, éléments primitifs dans la tradition
cosmogonique juive.
La Schekhina et l'Homme: 1'idéalisationjudaique du couple ou l'éraergence
du raode participatif.
Quéstions relatives á la symbolique du
péché originel dans la conceptionjudaique de la femme et de sa position
dans le mariage.
Eve ou le modéle biblique de la femme



















; Mariage et relation conjúgale dans la
tradifion juive: quelques notions
támoignant de 1'insertion de l'insti-
tution matrimoniale dans le póle
participatif.
: Procréation et vie familiale dans
la tradition juive.
: Le divorce dans la tradition juive:
les derniers fondements du mode






VOL. II : RECHERCHE EMPIRIQUE - CONCLUSIONS
TROISIEME PARTIE
Recherche empirique rélative á l'expression d'une
structuration morale de la personnalité chez des




Hypothéses empiriques et méthodologie.
Analyse et synthése des résultats
numériques obtenus aux tests de personna-
lité appliqués en Israel et en Belgique.
Comparaison des moyennes obtenues au
groupe-test et au groupe-contróle
en Israel.
A. Remarques préliminaires.
B. Présentation des moyennes correspon-
dantes aux vecteurs psychologiques.
C. Interprétation générale des résultats















II. Comparaison des moyennes obtenues au
groupe-test et au groupe-contrSle
en Belgique. 378
a. Remarques préliminaires. 378
b. Présentation des moyennes correspon-
dantes aux vecteurs psychologiques. 379
c. Interprétation générale des résultats
belges aux tests de personnalité. 384
III. Comparaison des diverses convergences
psycho-sociales dégagées des résultats
aux processus de testing appliqués en
Israel et en Belgique. 395
CHAPITRE III : Comparaison des scores moyens
d'expression de sentiments relatifs
aux vecteurs introversion/partici-
pation. ^02
A. Préalables théoriques et méthodologiques 402
B. Moyennes,correspondantes á l'expression
des sentiments vises. 415
C. Interprétation générale des données
psycho-sociales retenues á propos de 424
chaqué sentiment visé.
D. Mise en rapport des moyennes relatives
á l'ensemble des sentiments. 442
CHAPITRE IV : Analyse de 1'explicitation du vécu de
sentiments personnels; le reflet des
valeurs. •^58
A. Opinions et sentiments relatifs á
la séparation parentale. 465
E. Opinions et sentiments relatifs á
la croyance religieuse. 484
C. Opinions et sentiments relatifs
au vécu délinquantiel. 499
I. Confirmation ou désaveu explicite
du sentiment de culpabilité. 504
II. Détermination du sens et de la
fréquence relative d'expression
par aveu des termes de respon-
sabilité", "regret", "injustice
subie", "culpabilité". 511
a. Signification propre aux différents
termes de référence. -511
b. Comparaison des fréquences rela-
tives d'expression par aveu des
sentiments de valeur exaniinés. 529
c. Quelques données supplémentaires
en ce qui concerne la fréquence
d'expression du sentiment de
culpabilité et á sa signification
propre. 533
CHAPITRE V : Synthése et analyse finale des diverses
données empiriques. 537
1. Conclusions d'analyse des résultats
moyens obtenus au test d'Eysenck et
au test de Shoham. 538
2. Etude comparative des fréquences
itioyennes d' aveu de sentiments vécus
en réponse á divers items du test
d'Eysenck. 541
3. Analyse des fréquences moyennes_
d'expression d'opinions et sentiments
relatifs á la séparation parentale. 543
4. Analyse des fréquences raoyennes_
d'expression des opinions relatives
á la croyance religieuse. 549
5. Analyse des fréquences moyennes_
d'expression de différents sentiments
dé váleur en regard de la délinquance
avouée. 552
6. Analyse des fréquences moyennes
d'expression du sentiment de culpabi
lité ou de remords, suite á la
délinquance avouée. , 554
7. Tableaux récapitulatifs des liens de
corrélation psycho-sociale définissant
chaqué vecteur psychologique de maniére
préférentielle au sein de la populationjuvénile délinquante israélienne. 559
QUATRIEME PARTIE.
CONCLUSIONS. 584
I : Correspondances "chronologiques" dans le cursus
du processus d'identificarion. 585
a. Processus d'identification et surmoi. 595
b. Processus d'identification et dynamique
vectorielle. 599
c. Phases transitoires d'identification et
déni de la réalité. 603
d. Conclusions d'analyse empirique etperspectives théoriques antérieures. 511
e. Processus d'identification et développement
de la personnálité inórale. 61,8




La rédaction de cette thése n'aurait pu étre
réalisée sana l'aide et 1'aimable compréhension de trés
nombreuses personnes. Quoique je ne puisse les citer toutes,
je souhaite les remercier, sans exception aucune. Je veux
cependant diré ma gratitude toute spéciale :
A mes parents,
pour leur affectueuse compréhension, leur encouragements,
leur aide de tous les jours.
"•* Au promoteur de ce travail,
Monsieur le Professeur Ch. Debuyst.
A celui que me donna 1'idée premiére,
les concepts essentiels et sa conflance personnelle,
Monsieur le Professeur S.G. Shoham.
* A Monsieur le Dr P. Lievens,
A Monsieur le Pr A. Patsalides,
A Monsieur W. Eok, directeur de 1'Institut Universitaire
d'Etudes du Judaisme.
A Monsieur 1'abbé G. Bienaimé, professeur au Grand Sérai-
naire de Tournai et docteur en Tháologie.
A chacun des membres du Jury et á son président,
Monsieur le Pr H. Eosly,
pour leurs conseils avisés, pour le temps et 1'intérét
qu'ils consacrérent á la lecture de cette recherche.
* A Monsieur 1'abbé Y. Bellefroid, directeur de 1'Institut
Saint-Roch á Theux.
A Monsieur 1'abbé G. Jaspar, professeur en cet institut.
A Monsieur Fr. Wyaime,
A mes collégues et amis de 1'Institut Saint-Roch á Theux,
pour leur aide et leur chaleureuse amitié durant
le temps de la recherche théorique.
* A la direction et au personnel éducateur des prisons
de Tel-Mond et Neve-Tirza (Israel).
A raon ami, Monsieur Dani Philipp, criiainologue,
et á sa famille,
A Monsieur et Madame Oded Shalom,
A Don Paúl, Pére-abbé du Monastére Cistercien de Latroum,
Au Frére Noel et au Pére Nivard, moines en ce monastére,
Aux volontaires de l'Hopital Frangais á Nasareth,
A Monsieur le Professeur A. Neker, de l'Université
Hébraique de Jérusalem,
A Madame E. Amado Levy-Valensi, de l'Université Hébraique
de Jérusalem,
Au Pére M. Dubois, O.P., de l'Université Hébraique de
Jérusalem,
pour leur aide et leur chaleureuse amitié durant mon
séjour de recherche en Israel.
* A Monsieur G. Van Wynsberghe et á l'équipe éducative
du HQme "Le Nijoli" é Kain.
A Madame J. Denis et á l'équipe éducative du Kome
"Le Foyer" á Mouscron.
A Monsieur M. Nef, directeur du HSme "La Goudiniére"
á Mont-Saint-Aubert.
A Mlle D. Lemaltre, directrice du Home "Le Bon et
Perpétuel Secours" á Ellezelles.
A Mlle N. Wille, qui m'aida au dépouillemsnt des résultats
A la direction des établissements scolaires "Don Sosco",
"La Sainté-Union",et "La Madeleine" á Tournai,
pour l'axde qu'ils m'apportérent á la conduite de
mes enquétes en Belgique.
* A Mlle M. Vandelanoltte.
A Madame E. Flamand et á sa filie Carol.
A Monsieur N. Musasha.
A Mr ét Mme A. Small,
pour leur dévouement et la compétence avec lesquels
ils réalisérent la dactylographie et 1'impression
de cet puvrage.
* A Mlle J.M. Cailleau,
A Monsieur P. Ledru,
A Monsieur A. Falisse,
Au Dr F. Gilis,
A Mr et Mme M. Falisse,
A Mr et Mme F. Dermaux,
A Monsieur .1' abbé H. Bastin,
A Monsieur 1'abbé R. Leplae,
A "tante Miinie",
A Mme J.P. Grégoire,
A Mlle B. Van Wynsberghe,
A Mme J. Wattiau,
pour leur sympathie et 1'intérét qu'ils portérent á
mon travail.
* Enfin et surtout, á tous les jeunes, garg;ons et filies,
qui, en Belgique et en Israel, acceptérent de répondre
á mes questions en toute sincérité, pour leur patience,





Pourquoi se référer au contenu de la tradition
juive pour expliciter les aspects psycholpgiques des effeits
du divorce parent,al sur la structuration morale dé la ,
personnalité juvénile? Quelle est par ailleurs la validité
sciehtifique d'une référence á des modéles mythologiques
grecs et juifs pour établir une définition des principáux
vecteurs antagonistas d'une personnaíité morale, ainsi que
pour illustrer les rapports éxistant entre ees vecteurs
inoraux et. les dorinées essentielles de la psychologie, de la
psychanályse "ou de la sociologie en ce qui concerne la
formation de la personnalité? Pourquoi se référer au divorce
parental comme terrain d'accés spécifique á ce vaste probléme
de la formation morale de la personnalité? Quellé peut étre
la validité d'une réflexion criminologique sur le vécu
subjectif de la culpabilité, et sur son expression possible
au travers une délinquance donnée, lorsqu'ón recourt á
1'explicitation de discours individuéis en des milieux
culturel aussi différents qu'Israel et la Belgique én notre
époqúe? Quels restent/ dans ees conditions, .les critéres de
validité permanente des données socio-psychologiques,
juridiques ou symbóliques antérieurement évoquées pour
justifier'á de tels recours?
Voici quelqués unes des questions que peut
a priori se poser le lecteur de cette recherche. Et si la
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premiére partie de notre étude, consacrée á ses fondements
théoriques, tente de porter réponse á ees queations, il est
en premier lieu nécessaire d'exprimer lea deux raisons
essentielles qui noua motivent péraonnellement á cette
démarche de recherche.
En premier lieu, la pratique du travail social
dans le cadre de la Protection de la Jeunesse méne á
constater rapidement 1'importance qualitative et quantitative
des rapports possibles entre le divorce ou la désunion
parentale et la marginalisation psycho-sociale des jeunes
péraonnellement concernés par ce phénoméne. II est impossible
de préciser dés á présent la nature.de ees rapports {et c'est
préciaément lá un dea objectifa de cette recherche), aana
tomber immédiatement dans le travers d'un discours réducteur
du sujet abordé. Soit par le biais d'une approche
unifactorielle ou causaliate, soit par ignorance des données
sociologiques easentiellea (chiffre noir de la
marginalisation psycho-sociale évoquée, fonction
marginalisatrice inhérente au caractére institutionnel des
instancea de Protection de la Jeunease, etc...). Soit par
méconnaiaaance dea conhótationa paycho-aocialea péjorativea
contenuea daña lea concepta de déaunion ou divorce parental
d'une part, de marginalité psycho-sociale d'autre part.
En aecond lieu, l'évolution actuelle du discours
criminologique parait se acinder en deux propos éssentiels
distincta, apparemment complémentairéa maia également rivaux
et parfois antagonistea.- le propos psychologique et le propos
sociologique. Et ai la rivalité oppoaant cea deux couranta
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de pensée au sein d'une méme discipliné est stimulante et
source de progrés pour chacun d'eux, il apparait aussi
qu'elle présente un double désavantage sous forme d'un
doubls risque: le premier risque est celui de voir s'opérer
une réelle. rupture épistémologique entre, d'une part, ees
deux piliers ancestraux des sciences humaines et, d'autre
part, la pensée juridique par rapport á laquelle s'exercent
conjointement leurs démarches critiques en criminologie. Les
regards spécifiques que portent la psychologie et la
sociologie sur les notions de "norme", "loi", "valeur",
"jugement", etc... donnent á ees notions une portée
philosophiqué souvent étrangére á leur signification
juridique premiére et á la "mission" sociale qui leur était
imputée au moraent oü les sciences humaines se penchérent sur
elles. Dés lors, il existe un risque de voir les versants
psychologiques et sociologiques du discours criminologique.
perdre, au cours de leur raisonnement, des raisons
suffisantes de maintenir un contact consensuel, une
collaboration "de fond" avec le versant juridique de cette
méme science. Le second risque est d'assister alors á un réel
éclatement du discours criminologique, par le fait d'une
dissociation consécutive á la perte d'un de leurs objeta
d'étude fondamentale qu'est la notion de loi appliquée. En
réalité, cette notion recouvre á elle seule les concepts
philosophiques d'unicité et de diversité, d'individuel et de
social, qui fondeñt respectivement les approches
psychologiques et sociologiques. II nous est de ce fait
apparu que c'est sur un plan philosophiqué et symbolique que
pouvait et devait s'opérer une démarche réconciliatrice, -ou
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visant á renforcer du moins une eohésión et une cohérence
épistémologique entre ees trois courants de pensée.
C'est dans la perspeetive d'une telle démarche
réeonciliatrice que nous désirons opérer 1'élaboration d'une
recherehe de criminologie phénoménologique touehant au
processus de structuratipn de la personnalité morale.
Et les termes de définition de nos hypothéses
théoriques ressortent eux-mémes de ehaeun des trois discours
scientifiques que nous prétendons rapprocher les uns des
autres : nous partirons de la théorie du mytho-eínpirisme,
telle qu'élaborée par le Pr S.G. Shohan, en ce qu'elle montre
que la notion du rapport vécu á la Loi ést le lien d'une
correspondance particüliére entre certains vecteurs
psychologiques de structuration de la personnalité d'une part
et, d'autre part, une tradition de pensée culturelle,
religieuse ou philosophique.
L'idée d'une télle correspondance entre les champs
de la psyehologie et de la philosophie est eri effet au centre
de l'oeuvre de S.G. Shohan, et plus particuliérement au coeur
du concept de mytho-empirisrae (1). Mais il nous parait
opportun, dans la ligne de ce que nous venons de diré á
propos d'un enjeu pour 1'avenir de la criminologie, de
pousser plus en avant une telle théorie en précisant sa
portée épistémologique lorsqu'on y souligne 1'importance de
la notion du rapport vécu á la Loi comme le lien oíi se noue
cette correspondance symbolique entre les deux discours
concernés.
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De maniére plus précise, et ceci peut étre compris
córame la formation d'une preraiére hypothése théorique,
nous nous attacherons á montrer qu'un tel lien de
correspondances symboliques et psycho-légale existe de
maniére toute particuliére entre, d'une part, ce que Shohan
définit comme la dynamique vectorielle de structuration
participative de lá personnalité et, d'autre part, la
dynamique du rapport á la Loi propre á la tradition
religieuse juive.
En centrant ensuite notre attention sur ce qui
ressort plus spécifiquement du pñle d'analyse de la
personnalité, nous tenterons de montrer la validité d'une
deuxiéme hypothése théorique selon laquelle la méme notion du
rapport vécu á la Loi peut étre le lien d'une nouvelle
correspondance entre, d'une part, la théorie de structuration
vectorielle de la personnalité telle qu'explicitée par Shohan
et,d'autre part, la théorie analytique de 1'identification
telle que l'énon9a Freud et ses disciples á sa suite. Pour ce
faire, nous reprendrons 1'examen du vocable analytique de
1'identification pour y découvrir les lieux d'insertion
conceptuelle á partir desquels la terminologie vectorielle de
Shohan est susceptible de compléter et d'enrichir les
concepts freudiens relatifs aux divers stades de
1'identification.
Ainsi, nous reprendrons la définition des notions
d'identification primaire et d*identification secondaire pour
préciser en chacune d'elle l'existence ét le jeu dynamique
qui caractérise les divers stades d'évolution du psychisme
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sur la voie du rapport á la norme. Nous nolis attacherons par
le fait méme á étayer l'hypothése de Shohan selon laquelle le
modéle parental originel faisant l'objet du processus
d'identification primaire idéale est le modéle maternel, de
maniére tout á la antérieure et conjointe au raodéle idéal
d'identification au pére tel que défini par Freud. Nous
parlons ici d'un modéle d*identification idéale et primaire
maternel pour"désigner la personne réelle de la mére comme
émanatrice d'une loi de rupture orientant le sujet vers le
modéle idéal explicite du pére par le fait méme qu'elle, la
mére, devient et demeure un modéle réel et implicite. Une
telle approche nous conduira á vouloir décrire le mode de
transaction symbolique susceptible d'articuler ou d'unir
chacun de ees deux modéles idéaux d'identification primaire,
de telle sorte qu'ils constituent en quelque sorte un modéle
idéal d'identification au couple.
C'est dés lors dans la perspective de la démarche
empirique, qui constituera la seconde partie de notre
travail, que nous aurons ultérieurement recours au théme du
divorce ou de la désunion parentale comme moyen d'illustrer
les temps de rupture au sein de ce rapport á la Loi que nous
aurons défini comme étant fondé dans la ligne vectorielle de
la participation. En partant de ce méme champ vectoriel de la
participation, nous nous attacherons d'abord á montrer que la
désunion parentale s'inscrit comme un phénoméne de résurgence
du mode de premiére réparative au sein de la tradition juive.
En passant ensuite dans le champ de la criminologie
empirique, nous viserons á illustrer la continuité
épistémologique d'une telle rupture du mode de rapport á lá
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Loi, par le fait du changement de mode vectoriel référant, en
tenant d'appréhender et de définir certains rapports
phénoménologiques susceptibles d'exister entre le vécu du
t
divorce ou de la séparation parentale d'une part, le vécu
d'une marginalisation psycho-sociale chez de jeunes
délinquants d'autre part. Une telle appróche se fera
évidemment sur base d'hypothéses empiriques particuliéres,
telles que nous serons amenés á les préciser au terme de
notre cheminement théorique.
Une nette délimitation du champs d'investigations
s'irapose cependant ici, tout autant qu'il est imposé par les
termes mémes des deux problémes abordés. En premier lieu, ií
est essentiel de constater que le seul et véritable terrain
d'appróche de la loi qui soit rendu possible par l'exigence
de concilier les termes de la conceptualisation des
fondements de la loi et ceux de l'expression individuelle et
concréte de son vécu, nous place, a priori, dans le domaine
de la psychologie phénoménologique. Sans dés lors vouloir
exclure le champ sociologique du débat', forcé nous est
cependant de reconnaltre qu'il n'y interviendra que de
maniére secondaire. II viendra comme rappel des
dimensions culturelles de certains développements de la
notion de loi, comme complément nécessaire également á
1'exposé des données psychologiques touchant á la relation
intersubjective. Mais 1'essentiel de notre propos repose
néanmoins sur le póle individuel, qu'il soit symbolique ou
psychologique.
En second lieu, c'est moins á l'expression du vécu
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de celui qui applique la loi que nous nous intéresserons qu'á
celle du vécu de celui á qui elle est appliquée. Ici encore,
il s'agit d'une restriction importante de notre démarche par
rapport á l'entiéreté du champ d'étude des fondements de la
loi. Mais cette restriction nous est également imposée par le
théme de la formation d'une personnalité morale en regard du
divorce parental, du sexe, de 1'appartenance religieuse et
culturelle. II est en effet question de rechercher les traces
d'une "Loi" transmise par des parents á leurs enfants. Le
terme de "Loi" recouvre d'ailleurs son sens générique le plus
large, puisqu'il signifié aussi bien un ensemble d'interdits
concrets, qu'une tradition religieuse, que des normes et
valeurs ancestrales, ou qu'un systéme de croyances
originales. Mais, faute de pouvoir cerner dés lors
l'entiéreté d'une telle notion en un seul champ
d'observation, nous choisissons d'en chercher les signes
d'irapact et d'expression en l'héritier de cette Loi. Et, si
la morale se définit comme un ensemble de régles de conduite
(1), c'est dés lors bien d'une morale vécue qu'il nous sera
possible de parler en nous référant aux processus explicatifs
essentiels ici que sont 1'identification et la
complémentarité.
Le fait cependant d'étudier l'expression d'une
morale vécue, comme terme d'une transmission parentale de la
Loi, dans le contexte du divorce, peut paraitre paradoxal.
Car il est manifeste que le divorce ou la désunion parentale
témoigne d'une rupture au sein de l'agent de transmission
de cette Loi, soit le couple parental. Qui plus est, cette
rupture peut témoigner d'une signification contraire au sens
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méme de la Loi transmise par ses agents. Cette question fonde
á elle seule la majeure partie de notre interrogation
théorique. Enfin, le divorce parental modifie ou supprime les
conditions ordinairement favorables á la réception et á
1'assimilation personnelle, par l'enfant ou par 1'adolescent,
de la "Loi" qui lui est transmise. Corament définir alors
valablement le jeu de oes mécanismes d'identification ou de
complémentarité que nous prétendons trouver en fondement á
1'assimilation de la Loi et á la structuration morale de la
personnalité?
En fait, il est utile de justifier ici notre
recours á une méthode de recherche inductive qui, pour mieux
faire comprendre quels peuvent étre les critéres de normalité
du processus de transmission et d'intériorisation de la Loi,
associe en quelque sorte la séparation parentale au champ
d'une pathologie sociale et individuelle. Cette assimilation
peut paraitre étrange et déplacée á plus d'un point de vue :
la réalité sociale témoigne de ce que le divorce n'est plus,
depuis longtemps déjá, un phénoméne marginal et la
législation civile donne, en son état actuel, une preuve
suffisante de la normalisation et de la banalisation
croissante des réactions et opinions sociales á son sujet.
D'autre part, les psychologues et travailleurs sociaux savent
dans leur májorité que cette séparation peut revétir un
caractére de nécessité ou d'utilité réelles pour l'équilibre
psychologique de tous ou certains membres de la famille, á
commencer par les enfants, á moins qu'il ne soit plus
simplement question d'une nécessité relative á l'existence
d'un état de danger physique autánt que moral. Enfin, notre
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travail inontrera á souhait que les conceptions
philpsophiqües, religieuses et culturelles du máriage, de la
famille et, in extenso du divorce ne convergent pas toujours
vers un méme idéal, et ne reposent pas toujours sur un méme
postulat, lorsqu'il est question de la tradition juive et de
la tradition chrétienne. Inutile de diré que ees divergences
de convictions sont plus accentuées encore lorsqu'il est
question de libre-pensée ou d*autre attache philosophique.
Et pourtant, c'est en tenant précisément compte de
cette orientation phénoménologique que nous venons de
justifier qu'il nous est possible de conserver ce terme de
"pathologie", en son sens étymologique de "discours sur la
souffrance" pour le référer au vécu de jeunes adolescents
face et suite á .lá séparation de leurs parents." II s'agit
aussi de la "souffrance" car c'est en ce terme que peut
s'exprimer un vécu affectif ou émotionnel, qu'il soit en
rapport avec une réalité sociale et relationnelle
objectivement problématique óu qu'il se fonde avant tout dans
1'iraaginaire.
C'est en effet la notion de "perte d'identité
relationnelle" qui perce au travers 1'explicitation de ce
vécu personnel. Et la notion de "culpabilité" s'inscrit alors
dans cetté explicitation comme une tentative de départager
intérieurement le sujet perdant du sujet perdu. II est
évident qu'une seule et méme personne peut á elle seule
recouvrir l'existence de ees deux sujets, auquel cas
l'accusateur est aussi l'accusé. Mais le fait de nous situer
•
au plan de 1'intrapsychique n'évacue pas la notion de 1'autre
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et de la relation, dans la mesure oü cette notion revét elle-
raérae une part de syinbole.
Nous verrons en effet sous peu que le symbole fait
ici référence au méme titre que le fáit et le signe. Et c'est
précisément sur base d'une telle référence phénoménologique
que nous prenons en droit l^avantage de baser une approche
des fondements vécus de la Loi sur le champ de la
"pathologie" ainsi comprise.
En effet, il est évident qu'en ce qui concerne les
fondements de la personnalité morale, on se trouve dans
l'obligation de teñir un discours cohérent en référence á
deux p61es épistémologiques séparés par ce méme fossé qui
depuis toujours sépare le métaphysique du scientifique. Et
affirraer le caractére irrédüctible de cet écart, c'est
affirmer en méme temps la nécessité de trouver de nouveaux
contenus symboliquement significatifs aux termes classiques
de ees deux discours pour établir un trait d'unión entre eux,
pour perraettre le surgissement d'un langage cohérent entré
les deux póles.. II n'est plus á démontrer actuellement que le
"pathologique" représente á ce sujet un terrain intermédiaire
de significations possibles. Sans nous permettre d'abolir
1'écart, il nous permet néanmoins de le réduire.
De la sorte, nous pouvons valablement prétendre
indure une recherche psycho-phénoménologiquej relative á
l'expressioñ individuelle d'un vécu de culpabilité chez de
jeunes délinquants concernés par le divorce parental, dans la
perspective globale de notre démarche mytho-empirique. Cette
recherche psycho-phénoménologique aura en effet pour fonction
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d'illustrer ou de prolonger les données théoriques que nous
aurons avancées pour soutenir notre hypothése théorique
fondaraentale, á savoir l'existence d'un lien de
correspondances philo-psycho-juridique entre la dynamique
vectorielle de structuration de la personnalité et la
tradition de pensée morale propre au milieu d'appartenance
culturelle et religieuse. Une telle recherche touche done
directement au théme de 1'ancrage des fondements de la Loi
dans le processus de structuration morale d'une personnalité
juvénile. Et á c'est endroit qu'il nous faudra faire aussi
référence, dans le cadre d'une seconde hypothése théorique, á
la notion psychanalytique d'identification. Le théme implique
done, de fagon logique, une interrogation sur les rapports
possibles entre la genése de la morale, ce qui est une
question métaphysique, et la genése de la personnalité, ce
qui est une question psychologique. De tels rapports, s'ils
s'avérent descriptibles, ne peuvent étre invoqués qu'au
travers un discours symbolique, ainsi que nous en avons déjá
donné une raison. A l'appui d'une telle démarche, Shohan
donne lui-méme diverses raisons (2). On pourra nous reprocher
de ne pas entamer un débat critique á ce sujet sur la pensée
de l'auteur que nous prenons ici pour référent et dont nous
posons le propos théorique comme postulat á priori. Mais une
telle critique nous parait avoir été déjá valablement menée
(3) .
Mais, avant d'en venir plus précisément á l'étude
des fondements théoriques, qui supporteront notre approche
psycho-phénoménologique, il demeure une réponse á donner á




avancées jusqu'á présent, il serait souhaitable de recourir á
une terminologie symbolique pour établir une cohérence
minimale entre le discours métaphysique et celui des sciences
humaines. Cette proposition ne rencontre pas un assentiment
total dans l'univers des sciences humaines en général, dans
celui de la criminologie en particulier. Elle renvoie en
effet le chercheur á cette vieille interrogation relative aux
critéres validante de réfutabilité. Et il est bien connu que
cette interrogation atteint une acuité maximale dans le
champs des sciences humaines précisément, puisque "nous nous
trouvons toujours devant "un monde subjectif", en ce sens
les descriptions des données ou de ees "faits purs" sont déjá
tributaires d'une interprétation préalable, ou d'un choix
préalable qui découle de la place qu'occupe 1'observateur,
des méthodes qu'il utilise... Nous sommes plus exactement
amenés á reconnaltre que la connaissance ne nous est pas
"donnée" á la maniére dont une chose nous est donnée
(Popper). Elle résulte au contraire d'un processus dont la
caractéristique essentielle est l'analyse critique des
données telles qu'elles apparaissent et á travers lesquelles
s'exprime DEJA une forme de connaissance préalable (une
connaissance d'arriére-plan, comme le dit Popper)" (4).
C'est á cette forme de connaissance préalable ou
d'arriére-plan que nous voulons nous référer en la
considérant, á la suite de Popper et Debuyst, comme la
connaissance nécessaire du connaisseur, antérieurement á
celle du connu. Et c'est ce souci de distinguer clairement
ees deux types de connaissance qui peut aussi, á notre avis,
valider l'usage d'une terminologie symbolique comme moyen
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d'établir une cohérence entre les discours métaphysiques et
scientifiques, de mieux autoriser un pássage de l'un á
l'autre.
En posant, avec Ch. Debuyst, la primauté de la
question "coinment savons-nous?" sur celle du "que savons^
nous", nous en revenons avec lui á la constatation d'une
continuité logique au sein de ce que Popper énonce coinine une
"théorie anticipative implicite", soit le fait qu'une
disposition interne á anticiper des types de situations comme
les plus importantes á distinguer et á repérer, á les
incorporer dans la construction de fonctions relationnelles,
méné á "la théorie que ees situations, et celles-lá seules,
sont des situations pertinentes" (5). Cette continuité
logique se marque á travers les divers échelons des assises
évblutionnelles de la connaissance humaine : la
sensibilisation préétablie comme mode de rattachement
instinctif en termes biologiques (6), la composánte
directionnelle des mécanismes incorruptibles de rattachement
au monde en termes psychologiques (7), le jeu d'une tensión
agnostique irréductible dans 1'organisation de la
connaissance en termes relationnels.
Or, l'évolution de cette "connaissance
anticipative implicite" repose sur une évolution semblable de
la faculté de symboliser, de IJexercice de syrabolisation.
Celle-ci se marque tout au long des rapports que l'esprit
humain établit entre lui-méme et le monde extérieur, et elle
apparalt de la maniére la plus manifeste lorsqu'on passe
d'un champ d'étude scientifique de ees rapports á un autre.
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Ainsi, l'usage de la symbolique est plus prégnant lorsqu' il
est question d'un pxocessus d'interprétation
intentionnalisante, sur le mode de la défense ou de la
' I
sympathie, dans le rattachement instinctif au monde
extérieur, que lorsqu'il s'agit plus simplement de
l'existence d'une seule sensibilisation préétablie á ce
monde. Le processus requiert en lui-méme une potentialité de
symbolisation ou d'abstraction plus grande, et le fait de le
décrire contient une égale exigence. De méme, les processus
de sublimation ou de refoulement, tels que compris par la
psychanalyse, présupposent une démarche de symbolisation plus
grande encore. Et la conceptüalisation psychanalytique de
cette démarche en est elle-méme un exemple frappant. Mais
avant de pousser plus loin notre discours sur la portée du
symbole dans le cadre de notre recherche, nous signalons dés
á présent au lecteur qu'il trouvera dans le premier chapitre
une définition plus exhaustive de ce que nous entendons par
les termes de symbolisation et d'abstraction. De telle sorte
qu'il nous sera alors possible de déterminer ce qui peut unir
ou différencier chacun de ees termes.
II ressort néanmoins de la présente réflexion que
la fonction symbolisatrice de la conscience est en réalité
d'autant plus sollicitée que cette conscience se penche sur
elle-méme, qu'elle s'intéresse á son propre fonctionnement.
Et c'est dans une méme orientation qu'il faut probablement
comprendre 1'importance primordiale du symbole en
philosophie, ce domaine qui voit l'esprit se poser en unique
interlocuteur avec lui-méme.
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Mais il serait erroné d'en conclure pour autant
que la fonction symbolique n'est signe et téraoin que de
l'unique "réflexion" - au sens littéral de "pensée" et au
sens physique de "retour sur soi" - de l'esprit sur lui-inéme.
Le syrabolisme fonde tout autant le cheminement de la
connalssance de la réallté extérieure. Et, comme nous le
voyons en mathématiques purés, il est d'autant plus
fondamentaleraent présent que cette connaissance se veut
"universelle" et "particuliére" (cu précise) á la fois. Ce
qui est le plus parfaitement illustré par l'école
mathématique du formalisme qui "ne reconnalt pas
d'objets mathématiques. Ces derniers consistent seulement en
axioraes, définitions et théorémes - en d'autres mots, des
formules. lis sont á l'extréme des régles par lesquelles on
déduit une formule d'une autre, mais les formules n'ont
aucune significatlon; ce.sont seulement des assemblages de
symboles," (8).*
* Note : II est vrai que cette co'nception des mathématiques
ne rejoint pas celle des platoniciens pour lesquels "les
objets mathématiques sont réels. Leur existence est un falt
objectif totalement indépendant de la connalssance que nous
en avons. Done, toute question sensée sur un objet
mathématique a une réponse définie, que nous soyons ou non
capables de la déterminer". (9) Mais c'est aussi lá le
courant le moins récent des mathématiques. D'autre part, la
conception platonicienne des mathématiques ne peut que se
conformer á cette loi de la séparation absolue entre le monde
des choses et le monde des idées. En fondant le raisonnement
mathématique dans la premiére catégorie, elle ne pouvait lui
permettre de pénétrer en la seconde. Cet a priori
philosophique est depuis longtemps réfuté.
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Cette disgression dans le champ des sciences exactes
visait á raontrer la validité scientifique du recours au
symbolique comme ultime moyen d'appréhension de la réalité
extérieure par l'esprit humain. Ce qui na signifie pas que
l'objet appréhendé puisse ou doive étre réduit aux dimensions
die l'outil d' appréhension. Pas plus qu'il n'est possible pour
la conscience d'accéder á un symbolisme suffisamment vaste
que pour pouvolr se coniprendre elle-méme en sa totalité.
Mais, quel que soit le sens de la déraarche de connaissance,
introvertie ou extravertie, le recours au symbole reste signe
de la plus haute spécificité humaine de cette démarche.
C'est d'ailleurs au sein de cette derniére que
s'ouvre de la sorte la possibilité d'affirmer que le recours
au symbole fonde la.cohérence ou l'unité fondamentale du
sujet connaisseur. II s'agit évidemment d'une hypothése
philosophique, mais elle trouve ici un début de preuve. Nous
visons ainsi á répondre á l'objection qui désigne l'unité
fondamentale et permanente du sujet comme n'étantqu'un idéal
utopiste, étranger par essence aux découvertes des sciences
humaines. Cette objec^ion ne parait pas teñir compte, entre
autres oublis, du fait que la représentation symbolique,
telle que par le mythe, constitue le mode le plus priraitif de
se représenter le monde extérieur et la place qu'y occupe
l'homme. II reste aussi le plus actuél, que ce soit dans le
domaine de la philosophie, des sciences humaines, mais aussi
de 1•art, du commerce, etc...
Et si ce postulat d'une cohérence primitive du sujet
dans la fonction symbolique n'était, aprés tout, qu'un
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concept philosophique; si le "je" de la connaissance ne
pouvait. jaraais étre vraiment différencié de la diversité de
ses sens (percepteurs et autres) et de la pluralité du réel
qu'il per^oit, il n'en resterait pas inoins que cette
cohérence se présenterait alors logiquement ,coinme
aboutissement final d'une progréssion continué de la
conscience humaine en direction d'elle-méme.
Ce bref débat philosophique ne vise en réalité qu'á
introduire le théme du mythe et de son usage au service des
objectifs d'étude que nous nous sommes fixés. II nous parait
en effet possible de justifier son emploi, dés lors que nous
avons justifié le recours au symbolique. C'est ce á quoi nous
nous attacherons au long du premier chapitre.
Mais il est une autre raison qui requérait 1'exposé
de ce prélude philosophique á notre recherche. Nous avons
marqué notre intention de nous intéresser á la question des
fondements moraux de la personnalité, sous 1Vangle
particulier des points d'ancrage de la Loi dans cette
personnalité. Nous avons par ailleurs relevéle caractére
générique et théorique de cette notion de Loi, tout en
définissant la morale comrae un ensemble de régles de
conduite. Cette double articulation nous oblige dés lors á
nous référer au concept de valeur comme le lieu d'implication
concréte de la Loi dans la conduite humaine. Ce qui équivaut
d'ailleurs á adopter le point de vue "objectiviste" affirmant
que "la valeur désigne le caractére de ce qui mérite de
1'estime, ou de ce qui représente un bien et déterminera, dés
lors 1'orientation du comportement dans le sens du respect de
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ce bien ou de la manifestation de cette estime". (10) Dans
cette optique, la notion de valeur est inhérente á celle de
régle morale, de ees "codes á partir desquels le comportement
d'un chacun est susceptible d'étre jugé." (11)
G'est á ce stade du raisonnement qu'il est
cependant nécessaire de reconsidérer ce point de vue
"objectiviste" en nous ouvrant á célui qui est soutenu par
Debuyst. Pour ce dernier, le caractére apparemment non-
problématique de cette définition du terme de "valeur"
dissimule le caractére fonctionnel des références qu'on y
fait, soit "son utilisation pour faire valoir sa cause au
service de la défense ou des volontés d'expression du mol (au
niveau individuel), ou au service d'une stratégie sociale (si
on se situé au niveau du groupe)". (12).
L'apport spécifique de cétte réflexion réside en
premier lieu dans le rappel du fait que toute loi ne trouve
sens que par son insertion en un contexte conflictuel, ,en une
situation supposant l'existence d'un rapport de forcé. (13>
En un sécond lieu, le rappel porte sur le caractére erroné du
schéma causaliste linéairevisant á décrire cé rapport de
forcé ; "En réalité... la transgression est toujours vécue
plus ou moins nettement comme réponse á une agression
préalable... ce qu'il importe de reconnaltre, dés lors, est
que l'acte appelé transgression ou infraction ne constitue
pas un début ou le point initial á partir duquel une
interrelation deviendrait difficile. C'est un moment d'une
relation déjá difficile quelque part, - et ce quelque part
est de l'ordre institutionnel, c'est á diré de l'ordre des
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régles qul s'imposent et des impossibilltés d'expression qui
en résultent." (14) En troisiéme et dernier lieu, la
conclusión origínale porte logiquement sur le risque
d'aveuglement passionnel et d'abus de pouvoir que contient la
référence aux valeurs sur un mode objectiviste dans un tel
contexte conflictuel. Ainsi, la notion de valeur est porteuse
en elle d'une "puissance d'aveuglement qui araéne le sujet á
dépasser ses projpres droits. D'une maniére plus précise, . . .
elle introduit une perspective réduisant presque fatalement
le champ de visión á ce qui s'ordonne á partir d'elle et en
mérne temps, donne á celui qui agit forcé et justification.
Dés lors, le fait de se laisser entralner dans cette
perspective risque d'avoir pour conséquence de ne plus
permettre au sujet de percevoir et de teñir compte des signes
révélateurs de la perspective de l'autre (cu de
1'adversaire), de sorte que sa réaction a toutes les chances
de tomber dans la démesure." (15)
Sans nier dés lors que la référence objective aux
*
valeurs constitue un processus de reconnaissance permettant
de déterininer la position des uns et des autres, Ch. Debuyst
en conclut néanmoins qu'elle porte en elle ce danger - ou
presque cette fatalité - d'amener les uns et les autres á
percevoir et á affirmer que le droit, ou la loi, ou la morale
est totalement de leur cóté et par le fait mérae de faire
coincider leur cause avec la cause de la loi ou de la valeur
dont il s'agit." (16)
Une telle conclusión renvoit d'ailleurs aux
autoraatismes de la psychologie implicite dans la fa^on de se
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représenter l'autre. Les autqmatismes ménent en effet á lui
attribuer ou á lui reconnaitre spontanément des
caractéristiques á des traits foñdamentaux de sa
personnalité, de telle sorte qu'elle soit directement
représentative de son étre. (17) Ceci facilite évidemment
1'auto-justification par son bon droit et 1'approbation
personnelle et exclusive de la référence aux valeurs dans un
contexte conflictuel.
Le long rappel des conceptions de Ch. Debuyst
relatives á la référence aux valeurs visait moins á entrer
immédiatement dans les arcanes de la psychologie du conflit,
qu'á raontrer la double dimensión de ce terrae de valeur, le
double ancrage qui le détermine et qui justifie tout en méme
temps son utilisation dans notre étudé. II s'agit, d'une
part, d'un ancrage dans le "théorique" ou 1'"abstrait", dans
les limites de la définition "objective" de la valeur : ce
qui représente un bien ou mérite de 1'estime est préalable,
et pourra méme rester extérieur, á la situátion "pratlque" ou
"concréte" qu'il concernera. Retenons á ce sujet 1'importance
de cette association de l'abstrait et de l'objectif en une
méme définition. L'autre p61e de la définition de la valeur
est son ancrage dans la concrétude d'une situátion
conflictuelle. Les dimensions fonctionnelles ou structurelles
de la valeur morale, sous l'éclairage de la psychologie ou de
la sociologie sont particuliérement bien mises en valeur par
les définitions et exemples qu'en donne Ch. Debuyst, ainsi
que nous l'avons montré. De ce cñté de la définition, nous
pouvons constater que la dimensión du concret s'associe á
celle du subjectif.
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En son pSle "théorique", la valeur est également
symbolique puisqu'elle "représente" un bien. Or, nous venons
de voir que la définition théorique de la valeur est en méme
temps une définition "objectiviste" ; elle ne tient en elle-
méine nul compte du vécu subjectif des individus qu'elle vise.
Dés lors, cette définition offre un terrain de rencontre
idéal, de' fusión méme, entre la perspective objectiviste et
la perspective symbolique. Ce trait d'unión entre les deux
termes constitue d'ailleurs le point d'appui de tout le débat
sociologique relatif aux rapports entre normes ét valéurs. De
fagson plus particuliére, c'est aussi le postulat sur lequel
repose le discours criminologique décrivant le processus
d'anomie, ou celui de la déviance aux valeurs comme
conséquence d'uñe incapacité á surmonter une disjonction
entre des normes antérieurement intériorisées et des normes
nouvellement transmises á un moment donné.' La norme constitue
ici le donné objectif ou externe á l'individu, un donné
commepoint de repére ou l'obligation pour l'adoption des
valeurs, mais un donné aussi qui ne sera jamais pleinement
intériorisé ou subjectivisé car il provient d'une source
extérieure au sujet. (13) Ce rapport objectiviste entre la
valeur et la norme n'est cependant pas toujours objectif pour
autant. C'est ce que nous verrons dans le chapitre consacré
aux correspondances juridiques.
Par ailleurs, la définition théorique {ou
objectiviste) dé la valeur est aussi et déjá une définition
subjectiviste. Car ce qui "représente" un bien ne peut le
représenter qu'aux yeux d'un quelqu'un, suite au choix
préalable d'une ou plusieurs personnes. La dimensión
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symbolique révéle done á nouveau sa double articulation :
objective et subjective, externe et interne au Sujet. Et
c'est ce qui revét une importance primordiale dans la
justification que nous voulons apporter au fait de nous
enréférer á la grille d'analyse mytho-empirique de Shoham
pour dégager les vecteurs psychologiques- de notre étude. Car
nous constaterons que cette grille repose sur le principe
identique de cette double articulation de la dimensión
symbolique.
La découverte des thémes mytho-empiriques
développés par Shoham nous entrainera en effet sur le cherain
du rapport original que peut entretenir le sujet avec lui-
raéme (c'est 1'amorce de la dimensión subjective) ainsi
qu'avec le monde extérieur (et c'est 1 *amorce de la dimensión
objective), ainsi que de l'évolution chronologique de ce
rapport. La question du rapport originel á soi-méme nous
conduira á parler de la formation de 1'image de soi, sur un
mode de valorisation ou de dévalorisation, de complétude ou
d*incomplétude. C'est en fonction de la nature méme de ce
mode qu'il est possible de comprendre que, d'entrée en jeu,
la formation de cette image de soi est indissociablement liée
á celle del'image d'autrui et, par delá, du monde extérieur.
La description par Shoham de 1'amorce des structurations
vectorielles participative et séparative de la personnalité
morale, en fait explicitement état. Or, le champ
épistémologique du discours de Shoham á ce sujet recouvre
celui du discours psychanalytique sur 1'identification
primaire. Et il est bien connu que cette notion
psychanalytique fonde la formation du moi dans le systéme des
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relations premiéres de l'enfant avec les parents (ou leur
substitut) réels, successivement ou simultanément pris pour
modéles ou images de référence, et done "imaginés" avant
d'étre conceptualisés. Ces derniers termes font d'eux-mémes
référence á la compréhension du symbolisme, et notamment du
symbolisme inconscient, dans la terminologie freudienne. lis
laissent également deviner les dimensions de subjectivité et
d'objectivité constitutives de ce symbolisme, de telle sorte
qu'il est logique que nous les retrouvions au centre du
propos de Shoham.
Nous n'avons cependant pas pour intention
d'approfondir ici une compréhension de la notion de symbole,
pas plus que celle des théories psychologiques de Freud ou de
Shoham. Notre seule intention est d'amorcer ce débat en
donnant une vue d'ensemble des termes sur lesquels nous avons
érigé la formulation de nos hypothéses théoriques et á partir
desquels nous avons 1*intention d'étayer celles-ci. C'est
pourquoi il est á présent temps de reprendre cette vue
d'ensemble en résumant notre propos, de telle sorte á pouvoir
le retróuver en une forme et un plan de travail logiquement
agencés.
Forme et glan de travail
La premiére partie de cette étude vise á présenter
les fondements théoriques de cette recherche devant nous
conduire á la signification symbolique d'éléments contenus
dans un discours sur un vécu personnel. De ce fait, nous nous
attacherons en premier lieu á expliciter la portée"
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philosophique et symbolique des mythes référentiels évoqués
par Shoham. Ainsi, nous préciserons en méme temps les
principaux rapports "objectivistes" qui peuvent exister entre
des valeurs et des normes déterminées dans les cultures
grecque et juive. D'autre part, tenant compte de 1'approche
"objectiviste" que nous avons faite de la notion de valeur et
du fondement symbolique que nous y avons découvert, il nous
faut dés á présent, départager cette notion de celle de la
norme. L'étude ultérieure des correspondances juridiques nous
conduira plus avant dans la compréhension de cette derniére
notion mais l'usage que nous en faisons ici nous contraint á
évacuer toute ambiguité relative á sa confusión possible avec
le terme de valeur. C'est en effet de la notion de valeur que
la norme tire sa définitiori classique (19) : "Critére,
principe discriminatoire auquel se référe implicltement ou
explicitement tout jugement de valeur en matiére esthétique
et en morale". Aussi tirerons-nous avantage de cette
complémentarité de sens pour situer la norme sur un plan
continu á celui qui définit la valeur, tout en posant la
premiére dans le seul contexte du discours social, tandis que
la seconde récouvrira avant tout le champ de la motivation
propre au sujet. Ce faisant, nous sommes conscients de nous
écarter de cette définition "objectiviste" de la valeur si
justement explicitée par Ch. Debuyst, pour adopter un point
de vue plus "subjectiviste". Mais cette démarche de pensée
revét pour nous un sens plus méthodologique que
philosophique : elle n'annule en rien la définition
"objectiviste" premiére de la valeur car ce terme de valeur
conserve son caractére générique á l'égard du sens de la
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"norme sociale" et de la valeur "individuelle". La
compréhension "objectiviste" porte alors bien sur l'ensemble
du lien courant entre l'individu et le groupe : le terme de
"valeur" définira plus spécifiquement le point de jonction
entre le désir et la loi chez l'individu tandis que le terme
de "norme" sera réservé á l'expression de cette méme
conjonction dans le champ social. Ceci permet enfin de
comprendre que la norme n'aura pas uniquement signification
d'interdit, mais qu'elle désignera bien plutSt ce qui est
conditionnellement (c'est l'interdit) ou inconditionnellement
(c'est 1'idéal social) affirmé et valorisé par le groupe. De
telle sorte que nous pourrons alors, en confrontant norme et
valeur, tenter de cerner ce lieu de 1'objectivité qui sera le
lien de leurs conflits et de leurs concordances. II ne s'agit
bien évidemment pas de procéder á un inventaire exhaustif des
significations possibles de chaqué norme et valeur dans les
deux cultures, mais bien plutót d'accorder une attention
préférentielle á celles qui peuvent concerner une
appréciation morale du divorce par tous les acteurs qu'il
concerne.
Ensuite, nous examinerons les prolongements
psychologiques donnés par Shoham á ees contenus symboliques
des récits mythologiques évoqués. Nous mettrons cette
théorisation nouvelle en regard de 1'enseignement
traditionnel de la psychanalyse et d'autres disciplines
classiques. En définissant les notions de tendances
participatives et séparatives de la personnalité, nous
pénétrerons en méme temps dans le domaine des rapports
subjectifs pouvant exister entre valeurs et normes. Le débat
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débouchera alors tout natursllement sur une tentativa de
définition des póles d'identité et de complémentarité dans le
processus général de structuration de la personnalité.
Enfin, nous aborderons l'étude des correspondances
juridiques aux thémes symboliques et psychologiques avances.
Ces correspondances renvoient en effet au théme essentiel de
la Loi, telle qu'elle peut étre comprise dans chacune des
deux cultures d'origine prises en coinpte. Mais c'est
essentiellement á la notion de Loi dans la tradition
judaique, ainsi á qu'á ses corollaires de libre-arbitre, de
faute et de péché, de justice et de peine, que nous nous
arréterons. Nous aurons en effet porté comme hypothése, en
ayant déjá avancé un début de preuve á cela dans les
correspondances psychologiques, que la question des
significations du divorce parental peut se comprendre, en
regard de la perception que peuvent en avoir les enfants,
dans la perspeci^ive d'une réémergence du mode séparatif.
Or, nous étant attachés á montrer que la compréhension
participative de la Loi est propre au judaisme, nous nous
arréterons plus particuliérement á cette tradition pour y
découvrir les racines de cette Loi et y déceler les germes
d'une évolution possible vers le mode séparatif.
La deuxiéme partie de notre étude vise á une
meilleure compréhension de la tradition judaique, en ce qui
concerne la dynamique conjúgale et farailiale, afin de mettre
en évidence la perraanence et le jeu de ces tendances
participatives et séparatives dans cette dynamique. Le
premier exposé veut mettre en lumiére la symbolique des genre
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jnasculin et féminin dans la tradition juive. Et cette
symbolique prenant ses sources aujc origines de toute pensée
culturelle, c'est dans la tradition cosmogonique que nous
1'examinons, en particulier dans le récit de la Genése. Le
second exposé aborde la question de 1'unión des deux genres,
masculin et féminin, en la posant au niveau de 1'idéalisation
théologique. C'est l'étude des rapports entre la Schekhina,
ou Emanation Divine, et l'Homme. Les troisiéme et quatriéme
exposés traitent de la compréhension symbolique de la femme
dans le judaisme, en reliant cette théorie á celle des
vecteurs participatifs et séparatifs. lis visent done á
expliciter directement l'essence morale de la relation entre
l'homme et la femme. Les cinquiéme et sixiéme exposés tendent
enfin á démonter la permanence d'un principe participatif
dans la structuration des institutions sociales que sont le
mariage et la famille.
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La troisiéme partie aborde, de fagon plus précise,
le chainp de la symbolique des valeurs morales, par le biais
d'une recherche empirique relative á l'expression d'une
structuration morale de la personnalité ches des délinquants
juvéniles en Israel et en Belgique. Aprés avoir quelque peu
défini le contexte sociologique dans lequel nous avons placé
cette recherche, nous formulerons les hypothéses empiriques
qui nous paraissent pouvoir étre posées, de raaniére précise
et valable, au terme de notre cheminement théorique. Nous
examinerons également quelles sont les méthodes et techniques
de recherches qui nous parurent étre les plus aptes á servir
1'illustration de nos hypothéses. Nous verrons alors aussi
que cette recherche empirique s'inscrit á la suite de notre
propos théorique, non pas au titre d'une démarche se voulant
valeur de preuve, mais bien plutñt comme un prolongement
naturel de ce propos hypothétique, une tentative d'en
illustrer la validité dans le domaine de la criminologie
empirique, une amorce de démonstration concréte á la suite
d'un raisonnement formel.
C'est dans le cadre de ce propos méthodologique que
nous ferons un examen des correspondances psychologiques
entre 1'Inventaire de Personnalité d'Eysenk, relatif á la
mesure de 1'introversion-extraversion et du névrosisme, et le
test de Shoham relatif aux tendances participatives et
réparatives de la personnalité. Nous poserons -ainsi les
termes d'une équivalence entre 1'introversión et la
participation d'une part, entre 1'extraversión et la
séparation d'autre part.
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Le chapitre III de cette troisiéme partie
coniprendra 1' analyse at la synthése des résultats nuraériques
obtenus aux deux tests de personnalité, celui d'Eysenk et
celui de Shoham, appliqués en Israel et en Belgiqus. Cet
exposé débouchera done sur une comparaison des diverses
convergences psycho-sociales dégagées de ees résultats
obtenus par des jeunes délinquants et, á titre de groupe-
contr61e,par des étudiants appartenant á un raéme milieu
socio-culturel.
Le chapitre IV nous ménera á comparer des scores
moyens d'expression de sentiments relatifs aux vecteurs
introversion/participation et extraversion/réparation. Pour
ce faire, nous partirons de 1'analyse des réponses données á
certains items particuliers du test d'Eysenk. Ces items
suscitent en effet 1'explicitation de sentiments vécus ayant
un rapport explicite avec chacun des vecteurs psychologiques
de lá personnalité préalableraent retenus. ,
Le chapitre V continuera de prendre appui sur la
notion de sentiment vécu comme reflet des valeurs vécues.
Mais 1'analyse de ces sentiments sera raenée cette fois á
partir des réponses données á un questionnaire ouvert, de
telle sorte á pouvoir examiner successivement les opinions et
sentiments relatifs au vécu de la séparation parentale, á la
croyance religieuse, au vécu délinquantiel. A propos de ce
dernier point, nous examinerons plus particuliérement
l'expression de termes ayant un lien phénoménologique plus
direct avec la notion de rapport vécu á la Loi : les
sentiments de responsabilité, de regret, d'injustice subie.
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de culpabilité.
Le chapitre VI comprendra la synthése et l'analyse
finale des diverses données empiriques récoltées au cours des
trois chapitres précédents, de telle sorte á pouvoir dégager
les caractéres généraux et spécifiques des opinions et
sentiments vécus en regard des diverses catégories psycho-
sociales évoquées ; la séparation parentale, la croyance
religieuse, le statut délinquantiel. II y sera réservé une
place particuliére á 1'examen du sentiment de culpabilité en
regard de la délinquance avouée. Enfin, chaqué vecteur
psychologique étudié sera plus nettement défini en fonction
des liens de corrélation préférentiels entre les diverses
catégories psycho-sociales.
En guise de conclusión de cette troisiéme partie,
nous rapporterons ees diverses données empiriques á nos
propos théoriques antérieurs relatifs au processus de
structuration vectoriele de la personnalité et
d'identification. Ce faisant, nous serons immédiatement
placés au coeur du débat concernant le processus de
structuration morale de la personnalité, soit l'évolution de
cette derniére en ses rapports ái la Loi. Et comme nous aurons
adapté une- perspective psycho-phénoménologique tout au long
de notre démarche empirique, c'est sur la notion de
culpabilité vécue que nous nous appuierons au départ pour
relancer notre débat sur la structuration de la personnalité
morale. Ainsi, aprés avoir opéré une distinction élémentaire
entre la culpabilité objective et la culpabilité subjective,
nous essaierons de mieux cerner le sens d'une culpabilité
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sub-objective dans le cursus du prócessus d'identification.
Ceci équivaudra á confronter cette notion de prócessus
d'identification aux concepts de surmoi et de dynamique
vectorielle participative. Nous aurons ainsi mieux cerné les
limites du registre psycho-phénoraénologique de la culpabilité
vécue {ou sub-objective) , eri référence aux vecteurs moraux
antérieurement définis. Nous rapprocherons ensuite ce théme
de la culpabilité sub-objective de celui du phénoméne
psychologique de la croyance. Ce rapprochement nous permettra
de mieux comprendre le mécanisme de "transmission" de la
culpabilité (ou de culpabilisation) en ses rapports avec le
mécanisme de transmission des valeurs. Nous proposerons, par
le fait méme. certaines explications quant au passage de la
phase de culpabilisation á celle de la culpabilité vécue. La
question de ce passage est d'ailleurs au centre du débat
relatif au rapport possible entre la culpabilisation morale
et la structuration vectorielle de la personnalité.
C'est d'ailleurs á propos de cette structuration vectorielle
et du prócessus d'identification que nous poserons notre
débat final. II sera en effet question de découvrir les
points de concordance et de complémentarité entre ees deux
schémas dynaraiques, de telle serte á découvrir en eux une
homogénéité conceptuelle et une certaine constante dan's le
concept mérae d'un développement "chronologique" de la
personnalité. C'est ensuite au coeur d'un tel concept que
nous poserons la question des failles et ruptures' dans le
rapport á la Loi, nous référant plus précisément á ees
notions psycho-sociales préalablement envisagées ; le
sentiment vécu de culpabilité en rapport au vécu de la
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séparation parentale et vécu délinquantiei. De telle sorte
que nous pourrons situar le concept *'d' image de soi" en
regard de ce développement "chronologique" et "économique" de
la personnalité morale. Et dans la mesure méme oü ce concept
renvoie á la théorie raytho-empirique des vecteurs de
personnalité, nous aurons aussi rejoint la question du
rapport á la Loi dans cette théorie, en mettant á jour un
réseau de correspondances existentielles.
II est essentiel de rappeler et souligner le
caractére existentiel de ees correspondances, abordées au
travers une méthode psycho-phénoménologique. De ce fait, nous
ne prétendons en rien parvenii' á des preuves statistiques
d'un phénoméne psycho-social généralisable á 1'ensemble d'une
culture. Nous nous attacherons bien plutot á relever dans
l'expression d'un vécu personnel les correspondances
possibles avec les perspectivas théoriques élaborées
auparavant. Mais pour que le relevé de ees correspondances ne
soit pas le seul résultat de choix sélectifs et subjectifs á
l'égard des propos récoltés, pour éviter que ees propos ne
soient compris qu'en fonction d'a priori théoriques précités,
il était nécessaire de recourir á certains critéres précis
d'analyse. Ces critéres sont d'abord contenus dans les
méthodes mémes d'investigation retenues : détermination des
caraetéristiques des échantillons de population interrogée,
choix des tests de personnalité, portée significative des
questions posées. Ensuite, ces critéres se situent dans les
"situations de vie", dans le "vécu personnel" visé par les
questions en fonction de registres déterminés :
1'appartenanee religieuse du milieu familiale et du sujet,
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l'áge et le sexe, 1'áge et le contexte familial au raoment de
la désunion parentale, etc... Et c'est dans la seule mesure
de la validité de ees critéres que nous pourrons prétendre á
1'observation de différences réelles, quant á la
signification des items obtenus, entre les divers
échantillons de population : juifs et chrétiens ou laics,
Belges et Israéliens, gar^ons et filies, enfants de parents
divorcés et enfants de parents désunis.
Cette recherche peut paraitre prétentieuse et
vouloir englober de trop vastes champs de réflexion pour
l'étude d'un su jet précis. Nous semines conscients du risque
que représente 1'éclectisme en une démarche de ce genre et
nous ne pouvons que réaffirraer notre refus de prétendre á
vouloir enclore l'ensemble des données évoquées en un systéme
dos et complet. Nous pensons cependant qu'il est irapossible
de ne pas nous ouvrir á la diversité des références possibles
dans toute l'étendue du discours des sciences humaines pour
trouver une voie de compréhension origínale du probléme que
nous abordons. Des thémes aussi complexes que celui de
l'expression d'une culpabilité vécue, de 1'identification ou
<ie la complémentarité au modéle parental dans le contexte de
la désunion conjúgale, des jeux de réciprocité entre
1'appartenance religieuse et 1'intériorisation sélective. des
valeurs sociales, ees thémes ne révélent leur sens que par
les interrelations qu'il est possible d'établir entre eux. Oñ
peut alors les envisager, á titre d'exemple, comme les divers
syraptómes explicati'fs d'un méme syndrome. Et en ce sens.
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chacun d'eux pose un défi á la rationalité scientifique de la
discipline qui l'a jusqu'á présent concerné.
Mais au delá de 1'intérét né du défi du savoir, au
delá de toute théorie naviguant entre l'utopie et 1'idéal
possible, c'est á 1'intérét de tous ees jeunes qui peuvent
étre concernés personnellement par ees problématiques que
nous nous attaeherons. Nous espérons en effet pouvoir
contribuer•en quelque mesure au soulagement possible d'une
souffranee intérieure, souvent ineommunieable en termes
artieulés, en rendant possible une meilleure compréhension
des origines de eette souffranee. Nous montrerons ainsi que
ees origines sont tout en méme temps profondément internes et
radiealement externes au sujet.
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CHAPITRE I
Thémes bibligues et références mythologiques
symboligues
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Le raythe est aujourd'hui sujet d'actualité
scientifique ou littéraire, et les ouvrages qui en tráitent
sont légion. II n'est done pas dans notre intention d'en
faire une étude exhaustive, á quelque propos que ce soit.
Mais nous nous attacherons plutót á développer notre
corapréhension des aspects du raythe qui puissent justifier le
fait qu'on recoure á son jeu symbolique pour éclairer les
articulations existantes entre les fonderaents légaux d'une
religión ou d'une morale d'une part et, d'autre part, la
dynamique des vecteurs psychologiques essentiels d'une
personnalité. Cet intérét en ce sens pour la portée
symbolique du mythe est d'ailleurs consécutif á celui que
manifeste Shohain. Nous désirons en effet examiner la validité
de ce qu'il dénoramé le mytho-empirisme córame méthode
fondatrice á la description de deux vecteurs psychologiques
de la personnalité, soit les vecteurs participatifs et
séparatifs. Et, pour pouvoir soumettre cette méthode au jeu
de la critique épistémologique, nous allons précisément
tenter de la confronterá celle de la psychanalyse classique
sur ce terrain oú elle prétend prendre appui, celui des
thémes religieux et raoraux. Ce qui nous améne directeraent á
l'obligation d'élucider les correspondances symboliques, en
termes d'équivalence ou d'opposition, qui peuvent exister .
entre les récits bibliques que Shoham évoque comme références
pour la corapréhension des thémes religieux et moraux, et les
mythes grecs auxquels il fait allusion pour fonder la
définition des vecteurs psychologiques.
Aborder le théme du raythe, qu'il soit biblique
ou hellénique, et de sa portée épistémologique, revient ainsi
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á l'obligation premiére de préciser le sens accordé au terme
de "syrabole" et de ses dérivés. Selon le dictionnaire, le
symbole est "un objet ou une iinage ayant une valeur
évocatrice, magique et mystique". Mais il est en méme teraps,
pour 1'aborder de fagon moins tautologique, "un élément ou
énoncé descriptif ou narratif qui est susceptible d'une
double interprétation, sur le plan réaliste et sur le plan
des idées". (l) Comme toute définition de dictionnaire,
celle-ci r'envoie le lecteur aux rapports synonymiques des
termes avances : objet-éléraent-plan réaliste/image-énoncé
descriptif ou narratif-plan des idées. II devient manifeste,
aprés un tel découpage, que deux concépts, traditonnellement
opposés par la philosophie classique, sont ici conjugués et
quasiinent fondus en une seule et méme définition, soit les
concépts d'objectivité et subjectivité.
Le débat relatif aux limites qui séparent ees deux
types de pensée l'un de 1'autre est aussi ancien que la
civilisation de la Gréce antique. Platón en a fait le théme
central de son "inythe de la oaverne", et il semble bien que
ce soit au sein du berceau de la philosophie occidentale que
soit née cette antique distinction dualiste. Par la suite, le
conflit d'idées opposant les tenants du réalisme et ceux du
nominalisme en philosophie trouvera en réalité son fondement
dans semblable distinction. Nous la retrouverons bien
évidemment au cours de nos réflexions ultérieures,
principalement en ce qui concerne la compréhension des divers
modes de culpabilité vécue.
Attachons-nous done en premier lieu á redéfinir
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succintement le sens de ees deux termes pour découvrir
1'importance de leur identité d'essence, par delá leur
opposition "logique".
Est objectif ce "qui a rapport á un objet donné"
(2) : il n'est encore lá nullement question d'un sujet, d'un
rapport quelconque á une forme de connaissance. Mais pour
Descartes, est objectif ce "qui n'est que conceptuel", alors
que dans la pensée kantienne et la philósophie moderne,
1'objectif est ce qui existe en dehors de l'esprit, comme un
objet indépendant de l'esprit. Le sujet connaisseur est
présent de plein pied dans les définitions cartésienne
et kantienne de 1'objectivité, préparant á la notion
d'expérience comme critére de définitión ultérieure dans le
langage de la philosophie moderne et des sciences humaines :
le mode de connaissance est alors devenu central au débat,
trait d'unión entre le sujet connaisseur et l'objet á
connaltre, chacun étant en quelque serte mis á "égalité" avec
l'autre. Nous avons d'ailleurs vu dans notre introduction
quelle est 1'importance de cette•question réflexive visant á
définir la fagon de connaltre avant de parler du contenu de
la connaissance. (3)
Selon la pensée de Kant, la catégorie a priori de
la raison donne seule accés á cet objet existant en deors et
indépendamment d'elle. Sans aller plus loin dans cette
reprise de la pensée kantienne, nous tenons seulement á
souligner le fondement subjectif irréductible de toute
objectivité comprise, définie, dénommée. Le rapport á l'objet
est inévitablement un rapport per9U ou établi par le sujet,
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intermédiaire obligé. Nous trouvons écho á semblable
conception dans 1' ancianne doctrina p'latonicienne de la
réalité des idéss, ou ancore dans la doctrina médiévale de la
réalité des univarsaux, réalisine étant alors synonyine
d ' idéalisme.
Mais le fait de reconnaitre simultanément la
réalité objectivité nous conduit á reconnaitre simultanément
la réalité objective de toute subjectivité. Jung affirmait, á
la suite de Kant (4), que toute idée objective est
subjectivement vraie. II pouvait tout aussi bien diré que
toute vérité subjective est une réalité objective, a valeur
d'objectivité en ce qu'elle existe réallement en et pour
celui qui la porte.
Le fait de passer de la sorte du registre purement
philosophique au registre psychologique na constitua pourtant
pas une véritable transition épistémologique : la
phénoménologie de Husserl et la psychologia phénoménologique
de Merleau-Ponty á sa suite, ont suffisamment démontré la
validité d'une telle transition en explicitant la nature des
liens unissant le sujet intentionnel et l'objet i-ntentionné
dans le processus de la connaissance. Ge qui nous importe par
contre de montrer, c'est que le symbole constitue
effactivement une charniére entre ees ceux disciplines de la
pensée, ou qu'il réside au centre mema de la démarche
phénoménologique.
En ce sens, le symbole est bien portaur d'un paradoxe
permanent puisqu'il opére tout en méme temps l'unité des
concepts fondamentaux (objectivité-subjectivité) tout en
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oeuvrant la porte á leur connaissance. Or, nous savons que la
connaissance est un processus dichotomisant, dualisant ou
séparateur. Le fait de "prendre connaissance" conduit en
effet le sujet, ainsique nous le verrons plus tard, á se
souraettre tout entier á la pluralité de sens du réel comme á
la diversité de ses propres sens percepteurs pour "séparer"
l'inconnu du connu, le vrai du fau, le bien du mal, etc...
Enfin, la démarche de la connaissance est manifestement
impliquée par le symbolé dont elle constitue une des
finalités et qu'elle entáche ainsi des défauts de sa nature:
"le symbole est la formulation d'une chose relativement
inconnue, qu'on ne saurait présenter de fagon plus claire ou
plus significative". (5) Mais cette définition manifeste tout
aussi clairement l'autre versant significatif, ou plus
justement son versant mystérieux, qui est celui de la
représentation objective et subjective en une mérae figure
"une chose realtiveraent inconnue".
A la différence du signe, analogie ou description
abrégée d'une chose connue, le symbole parle de l'inconnu. Ce
qui peut signifier qu'en la partie psychologique de son
diecours, sur son versant subjectif, il puisse parler de
1'inconscient.
Nous entrons ici de plein pied dans le champ d'une
définition psychologique du symbole,et il est impossible
d'ignorer plus longtemps les points de vue soutenus á ce
sujet par divers auteurs. Sans méconnaitre les différences de
conceptualisation théorique de base qui peuvent séparer ou
opposer les écoles de pensée auxquelles appartiennent ees
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auteurs, et sans vouloir dés lors assirailer des opinions
divergentes en des termes identigues, nou's reprenons ici un
exposé schématique et succint des données avancées ¡jar ees
auteurs á propos du symbole afin, précisément, de justifier
d'une cohérence dans notre usage de ce terme pour la suite de
notre recherche. Nous espérons ainsi pouvoir dépasser ees
différences pour trouver un raoyen-terme susceptible
d'illustrer le fondement symbolique de la démarche mytho-
empirique et, par delá, de 1'orientation phénoménologique qui
caractérisera notre méthode de recherche expérimentale.
En premier lieu, nous souhaitons faire référence á
la psychanalise et á 1'explication freudienne de la pensée
symbolique. Pour Freud, le symbole est 1'expression déguisée
- somatique ou verbale - d'un affect ayant revétu un
oaractére traumatique pour la conscience et qui fut, pour
cette raison, refoulé en la part inconsciente de la mémoire.
Dans la mesure oü il fut originellement conscient, cet affect
a valeur de concept ou d'idée. C'est á ce titre qu'il tend
naturellement á rejoindre son état de conscience en déjouant,
pour ce faire, le barrage de la censure imposée par cette
conscience. Le symptSme sert ce dessein en étant le lieu du
déguisément du concept refoulé en un concept adrais par la
censure et en devenant ainsi le moyen d'expression consciente
de ce concept originellement associé á un vécu
traumatique."... En d'autres termes, 1'idée refoulée est
remplacée dans la conscience par une autre qui lui sert de
substitut, d'ersats, et á laquelle viennent s'attacher toutes
les impressions de malaise que l'on croyait avoir écartées
par le refoulement. Ce substitut de 1 *idée refoulée - le
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symptfime - est protégé contre de nouvelles attaques de la
part du "nioi",..." (6) Or, Freud écrivait, peu auparavant:
"Leurs symptómes sont les résidus et les syinboles de certains
événements (traumatiques). Symboles commémoratifs, á vrai
diré." Le symbole a done, pour Freud, valeur de symptñme, et
c'est lá ce qui nous intéresse. Car, en ce sens, la
définition freudienne du symbole est essentielleinent
fonctionnelle : le symbole est une fonction associative de
"déguisement" d'un donné inconscienten un donné conscient.
Nous constatons d'abord que cette conception de
symbole, si elle inclut la nature associative que nous avons
décrite auparavant, rend néanraoins son existence secondaire
par rapport á celle des concepts qu'il associe. Cela iráit
de soi si l'un de ees concepts n'était précisément défini
comme tant inconscient. Car c'est alors l'essence méme de la
définition du symbole qui se trouve modifiée en ce qu'elleest
rendue secondaire par rapport á la contradiction des éléments
qui la générent : le conscient et 1'inconscient.
Nous relevons ensuite, en fonction d'une méme
logique qüe l'élément inconscient constitutif de l'essence
méme du symbole n'est pas ici compris comme une simple
absence de conscience, mais bien plutfit comme une entité
dynamique áutonome s'opposant á la conscience. Et c'est dans
ce lien dynamique d'opposition que s'inscrit une continuité
épistémologique possible entre l'un et l'autre. C'est aussi
dans ce lien de continuité que s'inscrit alors une conception
fondamentalement normative du- symbole dans la pensée
freudienne, car ce lien de continuité est un lien
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d'interdiction, ainsi qu'en témoignent les termes de
réfoulement et de censure gui définissent eux-mémes la
fonction de 1'inconscient freudien en ses rapports avec la
conscience.
II est vrai que, par la suite, Freud a admis que le
syrabolisrae constituait égalenient un langage priinitif, de
telle sorte qu'il est á la fois langage et déguisement. Mais
c'est en nous référant á Lacan qu'il nous est possible de
comprendre au mieux le fait qu'une telle conception ne
supprime en rien ce caractére essentiellement normatif
dusymbole dans la pensée freudienne, mais qu'elle ne fait que
illustrer plus encore. Selon Lacan (et le lecteur ne nous
fsra pas le reproche de ne pas reprendre ici un .exposé
exhaustif de la terrainologie !), 1'inconscient est le
discours de l'Autre et 1'inconscient est structuré comme un
langage. Pour Lacan, l'Autre n'est pas une personne mais lé
lieu d'une altérité radicale au sujet, lieu qui prend des
figurations précises : celle du pére dans la théorie
freudienne, et done de la loi, mais aussi de la famille, de
la culture, de l'histoire. Mais en étant instance du pére, et
done instance légale, l'Autre est également 1'instance de
l'ordre syrabolique. II est évident que cette notion du
symbolique est nettement distincte de la compréhension
freudienne du symbole car elle s'inscrit á titre d'instance á
part entiére dans une dynamique de définition de 1'identité
coraprenant trois autres instances; 1'imaginaire (petit a),
place de l'impossible désir insatisfait ou place de la mére,
totale et partielle á la fois, impossible á atteindre; le Moi
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( a'), place de l'enfant; et le sujet (S), place du réel,
déla pulsión. Mais nous retenons ici, á l'usage de notre
propos, que 1'ordre symbolique est 1'ordre de la loi comme le
symbole freudien obéit á 1'ordre du refoulement et de la
censure. Par ailleurs, Lacan situé le pére, et done 1'ordre
symbolique , comme origine de la parole. Et si 1'inconscient
est le discours de l'Autre, il est alors aussi le discours du
discours. C'est ce qui permet de coraprendre que, pour Lacan,
1'inconscient, structuré comme un langage, est lui-méme la
structure de langage: "C'est diré qu'il n'y a pas d'autre
langage que le langage lui-méme, qu'il n'y a pas de langage
de 1'inconscient : 1'inconscient est structuré comme un
langage, mais, simple coupure,il ne dit rien, il fait parler.
Ou, comme le dit ailleurs Lacan, il "cause" : au sens oü il
est la cause du sujet. II cause 1 *enchainement des
signifiants du langage, chacun d'eux repíésentant le sujet
pour un autre signifiant : le sujet est entre les éléments du
langage, qui le parle."(8) C'est dans cette optique que nous
comprenons le symbolisme inconscient (ce qui est une
tautologie dans la terminologie lacanienne) comme un langage
primitif, soit non pas tant le langage du primitif que le
langage á 1'origine... du langage.
Nous nous serions volontiers dispensé d'un détours
par la pensée de Lacan, car nous savcns 1'hérésie
-conceptuelle que constitue un tel détour en ce qu'il trahit
les profondes cohérence et originalité de cette pensée en
prétendant traduire un seul de ses termes. Mais nous nous
serions alors privé d'un précieux soutien pour la •
compréhension des propos de Levi-Strauss sur l'efficacité
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s?/mbolique, de tels propos revétant pour le nStre une
pertinence particuliére dans la mesure oü ils ont trait á la
portée conceptuelle du mythe. Pour Levi-Strauss, le langage
détient, comme pour Lacan, valeur d'ordre gánéral et formsl,
ou de loi régulatrice du vécu individuel et variable. II
appartient du champ de 1'inconscient dans la mesure done oü
il échappe á celui de la conscience individuelle parce que,
non seulement il confére un ordre á ce champ de la conscience
individuelle, mais aussi et surtout parce que son registre
est radicalement différent de ce dernier. II est aussi source
d'efficacité syrabolique car il rattache le vécu individuel
assimilé par Levi-Strauss au subconscient, au contexte
culturel et formel au sein duquel il sera organisé en
discours. "On pourrait dono diré que le subconscient est le
lexique individuel oü chacun de nous accumule le vocabulaire
de son histoire personnelle, mais que ce vocabulaire
n'acquiert de signification pour nous-inéines et pour les
autres que dans la mesure oü 1'inconscient 1'organisé suivant
ses lois et en fait un discours... L'inconscient cesse d'étre
l'ineffable refuge des particülarités individuelles, le
dépositaire d'une histoire unique qui fait de chacun de nous
un étre irrempla^able. II se réduit á un terme par lequel
nous désignons une fonction: la fonction syrabolique,
spécifiquement huinaine, sans doute, mais qui, chez tous les
homraes, s'exerce selon les raémes lois; qui se raméne, en
fait, á l'ensemble de ees lois." (9)
A ce stade de notre réflexion, il nous faut nous
poser une question capitale pour la suite de notre propos ;
si cet' ordre syrabolique, auquel nous prétendons faire
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référence pour découvrir dans le récit raythologique le sens
du rapport entre le sujet et la Loi, est lui-méme synonyme de
l'instance légale en ce qu'elle a de plus général, nous est-
il encore possible de prétendre recourir á cette notion de
symbole á titre d ' instrunient d ' investigations conceptuelles ,
alors qu'elle est un élément essentiel de ce rapport inconnu
qui nous intéresse? Ne sommes-nous pas pris ici au piége de
ce langage originel, de cet ordre symbolique qui nous
interdit de débattre de lui car il est essentiellement Loi et
done fonction d'interdits, a fortioris'il est question d'user
du discours pour en annuler le sens en démontant ses
associations, en faisant advenir son principe inconscient á
la conscience? Ce ne sont pas la de simples jeux de notes et
l'analyste ne pourra le nier en découvrant le poids des
éventuelles "Existences" qu'il éprouve en les lisant.
En fait, deux termes nouent ici le paradoxe
constitutif de cet interdit logique et de sa
conséquence, 1'incapacité dans laquelle nous sommes de
pouvoir avancer plus loin Sans notre raisonnement. Le premier
terme, qui nous parait aussi étre le plus important, a trait
-á cette nature de 1' inconscient conque córame instance
radicalement différente du conscient, alors méme qu'elle en
est la matrice ou la forme qu'elle l'organise de l'intérieur,
qu'elle assujetit le mot á la loi associative qu'est son
langage. Comment concevoir la compatibilité de deux instances
qui, d'un point de vue structurel ou logique, se définissent
de maniére hétéronyme l'une par rapport á l'autre,mais qui,
d'un point dé vue fonctionnel ou économique, ne se
définissent que par associationet soumission de l'une á
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l'autre? Le second terme découle du premier car il se
rapporte au sens ultime de l'Histoire qui, dans Is schéma de
pensée freudienne et lacanien, ne peut se coraprendre que -
comme une émergence de ce langage inconscient, de cet ordre
s?/mbolique qu'en assujetit la perception etla
compréhension consciente á 1'intériorité radicale et de la
Loi par rapport au sujet. Nous verrons, en effet, que cette
conception de l'Histoire (ou du temps) aboutit á une
conception cyclique et répétitive, conforme au schéma
chronologique de la pensée grecque mais peu compatible
avec celui de la pensée juive. Mais nous n'aborderons cette
question du sens de l'Histoire et du temps qu'aprés avoir pu
porter réponse á la question posée par le premier terme du
paradoxe, soit celui ayant trait á la nature profonde de
1'inconscient compris en,ses rapports avec le conscient.
C'est dans la compréhension qu'a Piaget de la
formation et de l'évolution de la premiére symbolique que
nous pensons pouvoir trouver une solution au probléme qui
nous occupe. II est évident que nous nous écartons ici de la
conceptualisation analytique et que nous tendons ainsi la
perche á tout ce qui voudrait invalider la logique de notre
raisonnement en arguant du fait de ce passage á un autre
schéma de références conceptuelles, á une autre construction
théoriqus. Mais nous pensons pouvoir affronter cette
objection dans la mesure méme oü nous reprenons les propos de
Piaget alors méme qu'il s'appuie et s'oppose au point de vue
psychanalytique sur la pensée symbolique (10). La psychologie
génétique de Piaget constitue en elle-rnéme un vaste systéme
d'ensemble, au sein duquel 1'approche semiotique de la
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fonction symbolique occupe une place tcutá la fois centrale
et intégrée. Ainsi que nous 1'avons fait pour Freud, Lacan et
Levi-Strauss, nous nous refusons á reprendfe une définition
exhaustive de toute la terrainologie propre á ce systéme, pour
ne reteñir que ce qui peut effectivement servir á une
meilleure corapréhension du symbolisme inconscient et nous
aider ainsi á dépasser l'objection que nous rencontrons.
Piaget aborde la question du symbolisme inconscient
aprés avoir posé l'hypothése d'un développement de
1'affectivité infantile sur le modéle du développement
intellectuel, soit en fonction des trois stades fondamentaux
caractérisant ce développement et susceptible d'étre observés
dans le jeu de l'enfant de zéro á trois ans : l'exercice
sensori-moteur, la représentation cognitive symbolique, le
stade de la réflexion et de 1'intégration de la régle. Mais
une telle hypothése se devait de teñir compte de la
définition psychanalytique du symbole et, de 1'assimilation
qu'elle fait de cette notion á celle de 1'inconscient. Cette
assimilation est en effet censée invalider tout lien de
correspondance constante entre le développement intellectuel
et .le développement affectif puisque le second stade de ees
développements devrait étre compris en termes antinomiques
l'un par rapport á l'autre.
Pour éviter toute confusion de vocabulaire au
départ de son raisonnement, Piaget commece par retracer la
"pensée symbolique" en généralpar rapport á la pensée
rationnelle et, pour ce faire, il définit l'une et l'autre
par référence aux notions de symbole et de signe, telles
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qu'elles sont comprises par 1'écol.e linguistique
saussurienne: "Un signe... est un signifiant "arbitraire",lié
á son signifié par une convention sociale et non pas par un
lien de ressemblance... social, et par conséquent susceptible
de généralisation ainsi que d'abstration par rapport á
l'expérience individuelle, le systéme des signes permet la
formation de la pensée rationnelle. Le symbole est au
sontraire un signifiant "motivé", c'est á diré témoignant
d'une ressemblance quelconque avec son signifié...Aussi bien
jLe symbole servira-t-il moins á l'expression des pensées
impersonnelles, du "langage intellectuel", qu'á celle des
sentiments et des expériences vécues et concrétes, qu'au
"'langage affectif"." (11) Prenant ensuite note de ce qui
distingue le symbole conscient (ou primaire) du symbole
inconscient (ou secondaire), Piaget confére d*abord á cette
derniére la définition que donne l'école psychanalytique á lai
uensée symbolique "une forme de pensée indépendante des
signes verbaux et opposée méme, par sa structure et son
fonctionnement, á la pensée rationnelle qui utilise les
signes." Mais il remarque tout aussitSt aprés que la ligne de
partage entre le symbolisme conscient, dont les assimilations
3ont comprises par le sujet, et le symbolique inconscient
n'est pas aussi nette qu'il n'y parait. Et c'est, fidéle á
3on orientation génétique, dans la pensée de l'enfant qu'il
^rouve l'exemple de transition intermédiaire entre les deux:
. la pensée entiére de l'enfant, en tant que syncrétique
=t prélogique, présente des analogies avec la pensée
symbolique "inconsciente" et apparait méme comme
intermédiaire entre cette derniére et la pensée rationnelle.
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Cette constatation le conduit á un double enseignement :
a) II existe tous les intermédiaires possibles entre les
assimilations symboliques conscientes et inconscientes et
c'est parmi les symbSles spécialement affectifs que sé
rencontreront les assimilations secondaires et cela d'autant
plus que 1'affectivité en jeu sera profonde.
b) Tout symbole est á la fois conscient et inconscient dans
la mesure oú, á l'exemple de tout travail mental, son
résultat est toujours conscient mais son mécanisme,
1'assimilation mémequi l'a formé ne donne sans doute jamais á
une prise de conscience compléte, ni affective ni méme du
point de vue de sa signification intellectuelle. Pour Piaget,
1'inconscient n'est done pás une région á part de l'esprit
parce que tout processus psychique marque un passage
continuel et continu de 1'inconscient á la conscience et vice
versa. "L'inconscient est partout, et il y a done un
inconscient intellectuel autant qu'affectif. Mais c'est diré
qu'il n'est nulle part, á titre de "région", et que ia
différence entre la conscience et 1'inconscient n'est affaire
que de gradation ou de degré de réflexion." (12)
Par ailleurs, en précisant de la sorte la portée du
symbole, Piaget aboutit á une nette relativisation de cette
distinction entre les aspects primaire et secondaire,
conscient et inconscient, du symbole pour en déduire la
conclusión suivante: "Tout symbole est, ou peut étre, á la
fois ou primaire et secondaire, c'est á diré qu'il peut
comporter, en plus de sa signification iramédiate ét comprise
du sujet, des significations plus profondes, exactement comme
une idée, en plus de ce qu'elle implique consciemment dans le
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jraisonnement qui l'utilise au moment considáré, peut contenir
une série d'implications échappant momentanément, ou depuis
longtemps, ou méme ayant toujourg échappé á la conscience du
sujet pensant. Cela dit, chacun des symboles primaires ...
pourrait étre, par surcrolt, secondaire. Par contre, il en
est d'autres dont on peut envisager á peu prés certainement
qu'ils contiennent plus que ce qui y met consciemment
JL'enfant et qu'ils sont par conséquent secondaires. " (14)
En raisonnant ainsi, Piaget affirme trés nettement
ia nature irréductiblement inconsciente du syrabole, en cela
qu'elle est en tout cas affective. Une telle affirmation ne
suppose plus aucUne contradiction fondamentale avecle point
de vue freudien puisqu'elle l'inclut. Mais elle en dépasse
iégalement la portee originelle lorsqu'elle désigne le symbole
^omme étant également un mécanisme constitutif de la pensée
•rationnelle, soit de ce pñle conscient qu'il avait fonction,
selon Freud, de déjouer. Cette perspective nouvelle nous
dntéresse tout particuliérement car elle nous ouvre la porte
=i la compréhension d'une continuité du discours inconscient,
=le son origine affective á son expression formelle, et du
snouvement qu'il peut avoir en retour. On peut alors parler
d'une continuité logique et méme "chronologique" de ce
discours inconscient. Et, ainsi que nous le verrons sous peu,
rí'est lá une exigence de compatibilité pour póuvoir
appréhender la spécificité de sens de la mythologie biblique.
Cette comraunication permanente entre la conscience
=t un inconscient qui est tout autant intellectuel
qu'affectif léve déjá quelque peu le poids, de cette objection
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qui nous contraignait á ne pouvoir utiliser un méme discours
pour passer de l'un á l'autre. La pensée freudienne
reconnaissait en effet déjá á ce caractére conscient du
résultat du symbole puisqu'elle associait ce résultat á un
syraptdrae. (13)
En situant la nature profonde du symbole en sa part
affective, et en restituant ainsi á 1'individu plutat qu'á la
culture, Piaget supprime cette synonymie que Lacan et Levi-
Strauss établissaient entre l'ordre syinbolique et la loi
comme instance de l'Autre. Ce faisant, il ouvre un espace
possible pour un discours relatif á la Loi qui ne soit pas
avant tout et en méme temps un discours de la Loi. En
d'autres termes, lé discours relatif á la Loi n'acquiert
alors un sens que parce qu'il avoue et explicite la genése
inconsciente et affective de cette derniére. Et c'est dans
cette méme mesure qu'il pe'ut définir sa propre genése par
rapport aux deux aspects de cet ordre symbolique.
Pour mieux comprendre cette orientation de pensée,
il nous faut suivre á nouveau le raisonnement de Piaget á
propos du mecanisme affectif de constitution du symbole.
Partant toujours de 1'observation du jeu de l'enfant, Piaget
montre que le jeu symbolique témoigne d'une assimilation du
réel au moi (15). Ce processus prouve á lui seul, selon
Piaget, qu'il en va de méme pour le symbole inconscient: "Or,
3i le jeu symbolique n'est que l'expression d'une
assimilation du réel au moi, ... le symbole inconscient l'est
3 fortiori : 1'égocentrisme radical dont font preuve, soit le
réve en lui-méme (en tant*que cette perte de contact avec la
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réalité) , soit les tendances refoulées (en tani: que
contraires á la réalité acceptée) suffisent alors á rendre
compte de 1'inconscience du symbole parce qu'un état
radicalement égocentrique est un état d'indifférenciation
=íompléte entre le raoi et le monde extérieur, et par
oonséquent un état de non-conscience du moi, ou, ce qui
revient au méme, de projection des impressions internes dans
les formes fournies par le monde extérieur. Suppression de la
sonscience du moi par absorption imaginaire totale du monde
extérieur, dono par confusion avec lui, tel est le principe
du symbole inconscient..(16).
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Comment alors retrouver ce lien de continuité entre
1'inconscient et la conscience ?,Par 1'intermédiaire de
notions d ' accomodation et de schéine affectif. L ' accomodation
=st cette loi, pendante á celle de 1'assirailation que nous
venons de citer, en fonction de laquelle "la vie affective
suppose également une assimilation continué des situations
présentes aux situations antérieures, assimilation qui
engendre l'existence de schémes affectifs ou maniéres
relativement stables de sentir et réagir, et une accomodation
continué de ees schémes au présent. Dans la mesure oú cet
équilibre entre 1'assimilation et 1'accomodation affectives
^st atteint, la régulation consciente des sentiments est
possible, de méme que ees systémes normátifs portant sur les
•vTaleurs que sont les sentiments moraux. . . Mais dans la mesure
Dú 1'équilibre demeure inacessible, 1'assimilation du présent
3U passé reste une nécessité, souvent méme vitale. C'est
i^ette assimilation primant 1' accomodation qu'exprime le
symbolisme inconscient, en continuité compléte avec le
symbolisme conscient." (17) Quant au schéme affectif, en tant
que maniére stable de sentir et réagir résultant de
i'assimilation de situations présentes á des situations
zjassées, il découle done du rapport qu' entretient le su jet
3vec le réel, ce rapport étant associé á la fonction du
symbolisme inconscient. C'est pourquoi, dit Piaget, "il n'est
pas ici besoin de préter á cet inconscient une mémoire
représentative póur expliquer la continuité du passé au
présent puisque les schémes assurent l'existence de celle-ci
hous son aspect moteur ou dynamique" (18). Cette assertion
se coinprend d'autant mieux qu'oñ se reporte au caractére
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affectif, et done personnel, du schéine pour accepter la
définition qu'en donne Piaget un résumé ou un monde des
sentiments successifs provoqués par les rencontres
successives avec les objets (personnes, événements,...} de
::ette réalité. On voit alors que la notion de schéme affectif
3st une clef d'accés á la compréhension du processus
d'identification (19). D'autant plus que le principe de la
Dontinuité existant entre les aspects affectifs et
intellectuels de 1 *inconscient, ainsi que celui de la
üontinuité entre 1'inconscient et le conscient, supposent en
aux-mémes un troisiéme principe, celui d'une organisation
interne dans le sens de la généralisation. Et comme le
principe de dynamique générale s'applique aux éléments de
l'exemple, "les schémes tendent á s'assimiler réciproquement
3n tout ou en partie, d'oú les transferts totaux ou -
partiels,... et, en cas d'impossibilité, ils tendent á
3'exclure réciproquement,... le refoulement d'un schéme
affectif par un autre est done la condition méme de
1'organisation d'ensemble des schémes." (20)
Sans pousser plus avant notre examen des propos de
Piaget au su jet de la pensée syinbolique, nous pouvons tenter
de résuraer ici les avantages que nous en retirons dans la
perspective d'un usage de la notion de syrabole comrae référant
pour la compréhension psychologique du mytho-erapirisme, soit
i^omme clef d' accés aux correspondances psychologiques
:2ontenues dans n' importe quel récit mythologique.
a) Le symbole, comme principe d'association entre un signifié
et un signifiant motivé par ce signifié, affirme l'unité
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cohérente de l'objet de la connaissance.
b) Le symbole, comme fonction commune au développement
affectif et au développement intellectuel du sujet,
affirme l'unité cohérente du développement de la
connaissance.
Le symbole, comme instance commune á 1'inconscient et
á la conscience, affirme l'unité cohérente du sujet
de la connaissance.
d) Le symbole, comme inhérent au principe d'assimilation
du réel au moi, affirme l'unité cohérente entre le
sujet et l'objet de la connaissance. Ancré dans
1'inconscient affectif, il témoigne alors ainsi
d'une appartenance á 1'imaginaire et non pas uniquement
á 1'instance d'un Loi radicalement extérieure au sujet.
=) Le symbole, comme inhérent au principe d'accomodation
au réel, s'inscrit au coeur du processus d'assimilation
du passé au présent et, en cela, il a affirme l'unité
cohérente du teraps concret ou du sens de l'histoire
surg'issant de 1' inconscient du sujet pour étre
appréhendée par sa conscience.
Tout ceci nous laisse percevoir le symbole comme
^tant ancré simultanément en deux réalités distinctes, si ce
n'est contradictoires .- la réalité du concret et celle de
l'abstrait ou imaginaire. II suppose done une rupture de
plan, une discontinuité, un passage á un autre ordre. Mais
restons en au fait, pour 1'instant, que l'objet ici compris,
30it le support signifiant, peut étre non seulement un étre
DU une chose réelle, mais aussi, une tendance, une image, un
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réve, une terminologie, un systéme de postulats,...
Mais cet ancrage réel ou réaliste du symbole est
complété par une dimensión verticale : le symbole établit des
rapports extra-rationnels, imaginatifs, entre les niveaux
d'existence et entre les mondes cosmique, humain, divin. Le
symbole comme "catégorie transcendante de la hauteur, du
3upra-terrestre, de l'infini, se révéle á 1'homme tout
antier, á son intelligence comme á son §me. Le symbole est
une donnée immédiate de la conscience totale, affirme Mircea
Eliade, c'est á diré de 1'homme qui prend conscience de sa
position dans l'univers ; ees découvertes primordiales sont
liées de fagon si organique á son drame que le méme
symbolisme détermine aussi bien 1'activité de son
3ubconscient que les plus nobles expressions de la vie
3pirituelle." (21)
Ce qui est cependant le plus apparent, á la suite
d'une telle constatation, c'est la différence radicale qui
H'installe entre le signa et le symbole quant á leur effet.
Le signe se présente comme un mécanisme dissociatif ou
3éparatif au service de 1'idéal cognitif: il ne cesse de
distinguer et de séparer le signifiant du signifié, la forme
du fond, l'existence de l'essence, la matiére de l'esprit,...
le premier•étant toujours soumis au second. II débouche de ce
íait sur 1'abstraction croissante, l'exemple le plus
manifeste s'en trouvant dans les mathématiques.
De son c6té, le symbole poursuit une trajectoire
inverse: il vise á la fusión constante du signifiant et du
3ignifié en érigeant le premier en "vérité premiére", en
- 61 -
idéal en soi. A tel point que le signifié particulier, en
fonction de la situation ou de l'époque, d'un symbole peut
Stre secondaire par rapport á la pluralité absolue des autres
signifiés contenus dans ce signifiant. Le soleil est syrabole
de chaleur, mais il est aussi et surtout symbole de vie et de
tous les caractéres y afférant: croissance, puissance,
rayonnéinent généreux, circularité, etc. . .
Nous parvenons ici á notre lieu de rendes-vous avec
les thémes mythologiques de Shoham et leur portée
corapréhensive en psychologie. Le mytho-empirisme repose en
sffet sur le postulat essentiel d'une corrélation entre la
fonction symbolique portée par le mythe et celle manifestée
dans le processus d'individuation psychique. Voyons done á
présent la maniere dont le symbole s'instaure comme centre
-lodal ou comme source de sens pour le mythe.
Ce sont les propos de Paúl Diel, ici repris par
Jean Chevalier (22) qui nous serviront d'introduction: "P.
Diel répartit les mythes et leurs thémes suivant les
srticulations d'une dialectique inspirée d'une conception
=)io-éthico-psychologique du syrabolisme. II considére que la
¡vie, en tant que forcé d'évolution, est dirigée par le
rjsychisme humain. L' imagination affective est au eoeur de ce
psychisme. La loi fohdamentale de la vie réside dans le sain
fonctionnement de la psyché, c'est á diré dans la maitrise de-
30i et du monde. Les combats des mythes illustrent les
aventures de tout étre humain, avec ses possibilités
permanentes et ses phases alternées d'élans spirituels et de
chutes dans le pervertissement. Le héros mythique se découpe
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totale, tel gue nous sorames á une phase de notre éxistence.
(+) Or la vie évolue, selon P. Diel, vers une
spiritualisation, en vertu d'une pression lente, mais pour
l'ensemfale, irrésistible. Comme par un influx vectoriel,
l'esprit remplit une fonction de surconscience: l'intellect
sst fonction consciente qui adapte l'homme, le long de sa
voie évolutive, aux nécessités urgentes et aux fins de la
vie. Le dépassement du conscient dans la direction du
Burconscient est semé d'embuches, dont la principale est
1' iraagination exaltée. Celle-ci joue un róle parasitaire, de
nature á contrarier l'effort évolutif et á provoquer une
régression vers le práconscient ou 1'inconscient. Avec un
iDortége d'habitudes illogiques, d ' images obsédantes ,
d'attitudes contradictoires, ce dysfonctionnement de la
psyché, partagáe entre l'attrait du surconscient et le poids
de 1'inconscient, alimente le subconscient. Ce que le mythe
<+) Souligné par nous.
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découvre , á l'aide d' iinages et de situations symboliques, ce
ne sont plus les vestiges d'un passé poétisé, c'est la figure
d'un présent conflictuel á surmoñter et le projet d'un avenir
Á réaliser. Dans cette perspective, "les symboles
fondamentaux concernent les trois instances gui se
surajoutent dans la gsjrché huraaine á llinconsclent animal :
refoulante (subconscient) ,
iliSÍÍ£2D®£Í®SÍ1 iJ.®lEEií l§y££2DS£ÍeDt2 •" {+)
C'est á dessein que nous avons reproduit en son
Intégralité cette longue citation, car elle nous parait
sxpliciter trés précisément la nature de l'identité unissant
le symbole au niythe dans la perspective d'une méthode
d' interprétation psychologique. L'idéal eut niéme été, pour
respecter la logique de notre exposé, de commencer par la
3onclúsion de cette citation: la définition des chainps
d'activité psychique du symbole eu égard á un principe '
dynamique déjá évoqué antérieureraent. II nous est alors
permis de coraprendre la maniére dont le symbole se diversifie
pour occuper l'entiéreté des champs psychiques désignés et
xépondre á l'idéal de spiritualisation; le développement
3iaximal du surconscient. Cette diversification iinaginaire ou
3Ítuationnelle (car nous avonsvu que le symbole s'ancre en
t
r:es deux points simultanément) équivaut au contenu mythique.
(+) Souligné par nous.
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St puisque cette diversifieation correspond, á des instances
psychiques en méme temps qu'elle s'inscrit dans une évolution
^hronologique, le mythe peut alors étre effectivement coinpris
Domme "une projection syinbolique de nous-raémes", une
illustration des "aventures de tout étre humain, avec ses
possibilités permanentes et ses phases alternées d'élans
spirituels et de chutes."
Ce type de propos rejoint, en droite ligne, la
=onception du mythe que s'est forgée C.G. Jung, á partir de
Bes observations et réflexions relatives aux rapports entre
les productions inconscientes et le syrabolisme religieux.
^insi que nous le rapporte R. Hostie (23) : "Le symbolisme
religieux érigé en systéme" - c'est ainsi que Jung définit
les religions supérieures - n'est qu'une étape en vue de
l'autonomie morale, procurée par la psychologie scientifique.
Jne telle évolution, qui passe du symbole religieux á
l'autonomie morale, se réalise tout autant dans l'Histoire de
l'humanité que dans celle dé l'individu, qui récapitule dans
3on évolution personnelle celle de l'humanité tout entiére."
Nous retrouvons dans cette conception jungienne du
nythe 1?exacte expression des présupposés méthodologiques de
Shohara (24) : "Our methodological anchor is the conception of
nyths as projections of personal history. The individual is
aware of his personality as the solé existential entity in
lis cognition. Myths cannot therefore be divorced from the
luman personality. This awareness of existence is the only
bpistemological reality. Mhatever happened to us in the
amnesic years and even later is projected towards cosmogony,
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aagic or other human beings. The events that happened in the
highly receptive amnestic years have been recorded by the
human brain. Events that happened within these first years of
life would be played back, inter alia by myths of cosmogony.
•^yths as personal history may, therefore, be regarded as the
account of some crucial developmental stages in the formative
years."
Et Shoham reconnalt d'ailleurs avoir repris á Jung
2ette idée selon laquelle certains mythes seraient des
compte-rendus d'une réalité personnel, ce qui conduit á
soraprendre les mythes de la Genése et de la Création córame
_ine expression de la naissance et de la formation du Soi.
(25) A ce stade de réflexion, il prétend récuser logiquement
la visión anthopologique du mythe, telle qu'elle est par
=xemple défendue par Malinowski : les faits relatés par les
mythes n'ont pas, aux yeux de Shoham, valeur d'expression de
3euls faits historiques et collectifs. II affirme et souligne
au contraire cette idée selon laquelle l'importance
z>sychologique d'une telle expression est primordiale. Mais il
a/eut aller plus loin encore que Jung et Eliade en
=énéralisant la portée du mythe pour en faire une projection
synthétique de 1'ensemble du cursus individuel plutdt que
d'une situation ou d'une époque précise. (26) Le p51e
nistorique n'est plus alors relegué á 1'arriére-plan du mode
psychologique d'interprétation du mythe, mais bien á présent.
réintégré au coeur de ce mode pour le servir en lui donnant
_ine nouvelle dimensión. (*)
— ~ — — — — — — — — — — — — — — — — — — — — — —
=* Cfr. annexe n" 1.
- 65 -
Les compréhensions psychologiques et sociologiques
de la portée interprétative du mythe sont alors
iDomplémentaires. Gomme projection d'une suite d' événements
personnelB antérieurs, la mythologie nous révéle la
signification psychologique et spirituelle du parcours
individuel d'antan. Elle permet ainsi de coraprendre les
niécanismes mis en jeu pour 1' accession personnelle aux termes
de croyancé ou de morale. Par ailleurs "dés l'lnstant oú l'on
'rdmet que le mythe sert prlncipalement á établir une charte
sociologique, á Justifier rétrospectivenent un certain coda
de conduxte morale, á attester la réalité du miracle primitif
3t supréme de la magie" (27), il faut aussi se poser la
question de savoir ce qui motive le besoin d'une telle
charte, le recours á cette justification retrospective, le
sentiraent de devoir attester une réalité aussi contradictoire
=n ses termes. L'évidence de cette réalité et de sa
3oncordance avec un vécu tribal primitif ressort du póle
sociologique de la compréhension du mythe. Mais la réponse á
ia question du besoin de la réaffirmer aujourd'hui encore, ou
de l'exprimer en un imaginaire personnálisé, ressort du p61e
individuel, si l'on est du moins soucieux d'éviter les
zautologies.
II est une question que nous devons á présent nous
poser avant de reprendre le fil conducteur de la pensée de
Bhoham au sujet des inférences possibles á partir du mytho-
smpirisme : quelle est la validité épistémologique d'un
zravail d*interprétation psycho-sociale sur base d'un recours
=1 des mythes issus de deux civilisations différentes ? Est-il
déslors possible d'admettre qu'un méme théme psycho-social ou
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criminologique voit son contenu symbolique indifféremment
•explicité par référence á la tradition judaique ou á la
pensée grecque?
La réponse que nous voulons apporter,á oes
cbjections repose sur nos réflexions antérieures á propos de
ia nature et des fonctions du symbole. Nous avons insisté sur
2e caractére unitaire de ce dernier á ce sujet. Nous avons vu
•combien son originalité réside en sa capacité et finalité á
synthétiser le signifiant et le signifié, l'objectif et le
subjectif, le naturel et le culturel, le matériel et le
spirituel,, etc... Cette faculté de synthétiser les contraires
ouvré dés lors la voie á des•perspectives trans ou
3upraculturelles. D'une maniére évidente, le symbole
oonstitue en lui-méme l'a priori phénoménologique suffisant
que pour justifier le recours au mythe qu'il habi,teet anime
quelqu'ensoit 1'origine, aux fins que poursuit Shoham. Par
ailleurs, nous profiterons de l'occasion qui nous sera
donnée, dans le prochain chapitre consacré á 1'examen des
Eorrespondances psychologiques, de 'débattre de la notion
d'identification pour mettre en évidence une caractéristique
qui rendle symbole particuliérement indiqué á titré d'outil
sonceptuel permettant un recours au sens datant de la
mythologie biblique. II s'agira de reprendre cette propriété
qu'a le symbole d'affirmer l'unité cohérente du sens de
l'histoire comrae temps vécu en surgissant de 1'inconscient ou
=>onscient. Et nous verrons alors combien, en fonction de la
±emporarité propre á la pensée mythologique du judaisme, le
symbole est susceptible d'éclairer la diversification des
liens de correspondance psychologique entre les deux
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traditions mythologiques évoquées.
Corrélativement, le symbole limite cependant aussi
l'araplitude des enseigneraents du mythe aux frontiéres
unitarisantes de son contenu et de son essence. Ce qui nous
Daralt signifier qu'il est contradictoire de vouloir user du
symbole, par 1'intérmédiaire de quelque mythe que ce soit,
pour mettre en lumiére une corrélation dualisante ou plurali-
lisante dans 1'illustration des vecteurs psycho-sociaux de la
personnalité. C'est vouloir en ce cas l'assimiler au signe,
le confondre avec ce dernier en ses fondements irréductibles.
í^vant done de rentrer dans des explications plus détaillées á
propós de la notion de tendance séparative, nous voulons
remettre en question la validité méthodologique du mode de
raisonnement logique aboutissant á son illustration. Nous
pensons que, dans ce cas précis, le mytho-empirisme véhicule
_ine contradiction interne qui disqualifie le caractére
neuristique de ses arguments. La méthode de recherche n'est
^Dependant pas synonyme de l'existence véritable de l'objet de
3ette recherche : il n'est pas prmis d'assimiler la démarche
du chercheur á l'objet de cette démarche. C'est pourquoi
notre propos méthodologique ne rend pas absurde pour autant
la notion de tendance séparative dont il serait possible
il'illustrer les dimensions par d'autres voies d'examen.
Le débat méthodologique relance néanmoins celui
relatif á la portée fondamentalement numérique du symbolisme
que nous avons défini antérieurement comme unitarisant. Non
pas qu'il faille réviser cette définition de 1'essence et de
la nature du symbole, mais bien plutSt envisager l'usage
qu' en est fait dans l'expression mythologique et, corrélati-
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vement, dans la structuration du Sol. C'est ce que Kerenyi
aborde au titre d"*hypothése de 1'origine organique de la
nythologie". Ceci nous intéresse évidemment au plus haut
point dans la mesure oü nous ferons reposer 1'explication du
théme participatif sur une telle hypothése, en développant
^ota^lraent une approche de la syinbolique du genre des éléments
Drimitifs dans la tradition cosmogonique juive. C'est en
reprenant, á la suite de Jung et Kerenyi, la notion du sym-
bole matriciel ou fondateur qu'est le "Mandala"* que nous
pourrons effectiveraent établir un lien significatif entre
notre compréhension du symbole, sa portée significative en
psychologie et son expression dans la mythólogie cosmogo
nique. D'autre part, 1'établissement d'un tel rapport de
significations nous ménera également au point de différencia-
fondamentale des anthropologies grecques et juives.
• Cfr. annexe n" 2.
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"Reconstruiré 1'univers en partant du point autour
puquel et á partir duquel celui qui cherche la raison d'étre
3'organise soi-méme, oú il est spontané (d'une fa^on absolue,
par la nature de sa formation organique unique; d'une fa^on
relative, du^ fait que sa création est conditionnée par une
uccession infinie d'ancétres), c'estlá le but le plus vaste
t le plus noble de la mythologie..." (28). II n'est dés
iors pas étonnant que l'homme se soit tant soucié, en toute
Divilisation et depuis des temps immémoriaux de formuler
Bxplicitement le processus fondateur de son univers immédiat,
qu'il s'agisse de la terre entiére ou de sa seule ville. Ce
faisant, il ne se souciait pas tant de répondre á la question
du "pourquoi?", qu'á celle du "á la suite de quoi?". Ce qui
sst, selon Kerenyi, l'essence motivante de la mythologie.
ü'est en reprenant l'étude des traditions relatives á la
fondamtion de villes antiques, dont celle de Rome, ou de la
zradition cosmognique grecque, et en se penchant
simultanément sur l'héritage mythologique hindou dans la
pensée bouddhiste, que Kerenyi formule une définition du
'Mandala"; cette figure qui réunit le cercle au carré. Or, un
de ses traits fondamentaux est son exacte división en quart,
división ressortant du nom mSme de la ville de Romulus, la
'Roma quadrafa", de la représentation bouddhiste du monde en
jn carré inscrit dans un cercle, muni aux quatre cdtés d'un
appendice en forme de T, et renfermant lui-méme les cercles
soncentriques. (29)
Mais ce qui constitue un véritable apport empirique
5 l'étude des fondements syraboliques de 1'inconscient, c'est
la découverte par Jung du fait que les hommes modernes,
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entiérement ignorants des Mystéres de l'Orient, dessinent des
figures dans le genre du "Mandala" ou en révent au moment oü
ils sont sur la volé de gagner leur Tout, de compenser leurs
contrastes intérieurs" (30) soit au moment oü ils arrivent au
terme de cette réédification interne de la personnalité,
qu'ils atteignent au "Selbst" áu terme du processus
d'individuation. En ce sens, le Mandale est, de 1'avis de
Jung, "une réalité psychique autonpme, caractérisée par une
phénoménologie qui se répéte toujours et se retrouve partout
identique." Kerenyi reconnait pourtant que la forme méme de
ees réalités psychiques peut avoir deux origines possibles,
3oit une origine "cosmique", soit une origine "organique"
-{que nous nommerons plus volontiers "psychique" puisque, á la
suite de.R. Hostie, il nous parait difficile de reconnaltre
jne transmission héréditaire de 1'archétype). "Les Mandalas
que Jung a observés dans les réves et les dessins d'hommes
ünodernes peuvent aussi bien étre les reflets d'observations
du ciel archaique que ceux d'une impériosité généralement
}:iuniaine." Mais Jung ne veut pas croire á 1'origine cosmique
du rtandala, du fait méme de sa división quadripartite. Cest
précisément parce qu'il lui semble que tout se passe "comne
3'il existait normalement une propensión au "quatre"ou comme
3i, statistiquement, il y avait une plus grande probabilité
pour "quatre" qu'il retient 1'origine "organique" pour vraie.
3t Kerenyi ne fait qu'affiner la pensée de Jung lorsqu'il
dit, á propos d'une visión quadripartite, lá oü división
quadripartite et tripartite sont des activités spirituelles
2t non seulement des processus biologiques". (31) Ce qui
,>envoit effectivement á cette conception Jungienne du Mandala
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somne une sorte d'atome-noyau sur la structure et la
ríignification finale duquel nous ne savons rien". Et pour
::ause puisque "De telles choses ne doivent pas Stre pensées,
aals doivent croitre de nouveau en partant des sombres
profondeurs de l'oubll, afin d'exprimer l'extréme
bressentiment de la conscience et l'intuition la plus élevée
^e l'esprit; de cette maniére, elles peuvent anener la fusión
sntre la singularité de la conscience d'actüalité et le passé
le plus ancien de la vie" (32). Et c'est ici que la fonction
jnitarisante du syrabole a refait surface, par delá les
apparences polymorphes de son expression.
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Ce long propos relatif au fondement numérique du
•landala nous permet done de mieux comprendre la maniére dont
Jung déterfiiine 1'ancrage de 1'archétype dans 1'inconscient
iDollectif, coinment il définit son actuation dans
1 •inconscient personnel, comment il voit enfin sa finalité
dans la formation consciente du Selbst au travers du
processus d'individuation, dans la perspective d'une fonction
Burconsciente ou d'une impériosité du spirituel. C'est done
dans l'unique but de prendre connaissance des formes
matricielles de "Mandala" propres au judaisme que nous
développerons ultérieurement notre chapitre relatif á la
symbolique du genre des éléments primitifs dans la cosmogonie
juive. Et si nous y trouvons plus souvent trace de l'unité
que de la pluralité, et du masculin que du féminin, cette
découverte ne pourra pas nous conduire á comprendre
l'expression symbolique de la Genése comme étant le modéle
-iniversel de tout récit cosraogonique. Pas plus qu' il ne nous
sera permis d'étendre nos inférences psychologiques, selon
les perspectives de Jung et Shoham, en dehors des frontiéres
de la seule personnalité participative.
Par ailleurs, cette approche de la nature de
i'archétype nous permet aussi de faire une plus nette
distinction entre ses aspects étiologiques et symboliques
d'une part - aspects dont nous avons vu les prolongements
z;ommuns dans la structuration de la psyché humaine - et ses
aspects sociolpgiques et culturéis d'autre part. C'est du
-^essort de ees derniers que nous paraissent dépendre en
premier lieu les associations possibles entre les genres
aiasculin et féminin et les valeurs numériques fondamentales
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qui sont assimilées aux archétypes. Ces associations sont
sociologiques du fait méme de leur expression mythologique ou
Drimitive. Sont-ellea également étiologiques et symboliques?
Sépóndent-elles au schéma du processus d'individuation? Avant
de répondre á cette question, jetons un coup d'oeil
préliminaire sur quelques exemples de ces associations entre
genres et nombres, dans des récits mythologiques appartenant
h diverses cultures, en recourant une derniére fois á l'étude
de Kerenyi sur 1'origine et le fondement de la mythologie.
<33) II y est fait raention d'une observation de Frobenius,
relative á une cérémonie de fondation de ville en Afrique
Dccidentale. Au terme de cette observation, Frobenius conclut
au fait que la ville doit étre édifiée sur 1'unión du
principe paternel au principe maternel, chacun de ces
principes regroupant les termes suivants : homme, lune et
nombre trois d'une part, femme, soleil et quatre d'autre
Dart. Autre exemple : dans la Gréce antique, des colléges de
-rois déesses deviendront tétrades par l'adjonction d'une
divinité masculine (Les Gráces et Mercure, les Parques et
Pluton). De méme, les Pythagoriciens considéraient la triade
zíomme masculine, alors que la tétrade reposait sur une base
5'éminine. Frobenius constate, en ce qui concerne 1'Afrique
Dccidentale, trois formulations culturelles différentes de
Des "principes constructifs" des différentes figurations du
nonde : la civilisation des' Syrtes associe 1'homme au nombre
nrois et la femme au quatre, la civilisation atlantique
r'approche Femme et trois - Homme et quatre, tandis qu'en
Srythrée septentrionale, 1'homme est représenté conjointement
a la valeur trois et la femme á la valeur deux.
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Cette suite d'exemples de représentations
niythologiques n' aurait aucun intérét pour notre propos si
aliene nous ramenait aux propos de Jung sur la nature du
•"Mandala" : "des atomes nucléaires sur la structure interne
st 1'ultime signification desquels nous ne savons rien".
Ües associations sont des éléments culturéis de tous les
lieux et de tous les temps. Elles revétent de ce fait une
infinité d'apparences, pouvant étre contraires l'une á
l'autre. Mais ce polyinorphisme n'empéche pas que ees
associations détiennent la nature symbolique de l'archétype
=t qu'il soit dés lors impossible d'en cerner pleinement les
3ontours dans le champ de la conscience.
Cette reconnaissance du polymorphisme des éléments
¿"ondateurs, qu'ils soient numériques ou naturels, et des
associations relativés aux genres, nous permet enfin de
•ustifier deux prises de position théorique ultérieures :
d.) L *explicitation des fondements théoriques de la thése de
Shoham quant aux vecteurs participatifs et séparatifs de
la personnalité par référence á la signification symboli
que de récits mythologiques ressortant de cultures
différentes.
2) La poursuite d'une réflexion relative aux portées symbo-
liques des nombres et de leur mise en paralléle avec les
notions des genres masculin ou féminin, dans la culture
juive.
Mais comme la notion numérique fonde á elle seulé,
3ur le plan symbolique, la théorie psychologique des vecteurs
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de la personnalité participative ou séparative, et puisque
3ette théorie prerid également racine, dans la mythologie
grecque, nous commencerons par établir un lien de comparaison
anthropologique entre les traditions de pensée grecque et
juive á propos du sens octroyé hiérarchiquement aux valeurs
lumériques. Ce n'est que par la suite, tout au long des
3arties de cette étude consacrées á l'essence participative
ie la tradition juive relative á la famille, que nous
approfondirons une approche de 1'idéalisation de l'unité
3hysique et inétaphysique; et de la convergence que présente
zette idéalisation avec l'essence du symbolisme lui-méme.
3uant aux fondements théoriques de la thése de Shoham, ils
feront l'objet d'une explication spécifique dans le prochain
^hapitre consacré aux correspondances psychologiques.
Une comparaison générale des anthropologies
^recques et juives représente une entreprise insensée, et il
ne nous servirait á rien de nous y engager. D'autre part,
aous venons d'exprimer notre opinion quant á la portée
.nterprétative pouvant étre reconnue au symbole, en fonction
ae son essénce (et non pas seulement de ses r61es et
aanifestations spécifiquement culturéis) unitarisante qui
iustifie par elle-méme le recours á quelque mythe que ce soit
3n vue de trouver signe des modes d'expression du processus
3'individuation psychique que Jung définit comme unitarisant.
-es anthropologies grecques et juives portent-elles dans leur
structure les lignes probatrices d'une telle hypothése? C'est
a présent ce qu'il nous faut découvrir dans les grandes
-ignes. Nous nous y. attacherons en comparant ees deux types
ae pensée sur base de thémes tout particuliérement
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susceptibles de révéler 1'importance culturelle de l'un ou du
nultiple dans la pensée: la conception que l'homme a de lui-
néme en tant que corps et Sme, la conception qu'il a de ses
•^apports avéc autrui et le monde environnant, la perception
gu'il a du chronologique, etc... Rappelons qu'une telle
Domparaison anthropologique est loin d'étre le propos
assentiel de cette thése. Elle n'a, en quelque sorte, que
i^aleur d'exemple introductif aux développements
Dsychologiques et juridiques ultérieurs. A ce titre, elle
Drétend étre exacte mais non pas exhaustive.
En étudiant la conception de 1'homme en tant que
2orps et áme, J.A.T. Robinson parvient á définir quatre
sppositions fondamentales entre la pensée grecque et celle
ies juifs. (34)
Les Grecs connaissaient l'opposition entre la forme et
la matiére, tandis que chez les Juifs, le terme "chair"
suffisait á décrire le corps humain en tant que matiére
vivante aussi bien que forme humaine.
2° Les Grecs distinguaient l'un et le múltiple, le tout et
ses parties, tandis que chez les Juifs, n'importe quelle
partie pouvait représenter le tout.
3° Les Grecs distinguaient le corps et l'áme, tandis que
pour les Hébreux, "l'homme n'a pas un corps, il est un
corps". Par conséquent, "l'Sme ne survit pas á l'homme,
elle s'en va simplement, s'écoulant avec le sang."
b" Le langage grec décrit le corps en termes de limites
qui le séparent des corps ou objets voisins. Tandis que
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pour les Juifs, 1'individualité de l'homme vient de sa
responsabilité devant Dieu. "Le corps comme tel, dit
Robinson, n'intéressait pas les Hébreux." Ce qui les
intéressait, c'était "la relation que soutient avec
Dieu 1'homme total".
En ce qui concerne les fondements de la croyance,
3'est aux termes de "projection" et de révélation qu'il faut
se référer: la pensée grecque repose sur des croyances
projetées, tandis que la pensée juive se fonde sur une
uroyance révélée. Et nous verrons par la suite que ce terme
de croyance, dans le cas du judaisme, s'avére étre inadéquat,
par rapport á son usage courant.
En ce qui concerne d'abord la pensée grecque, c'est
i.a formation de 1' idée d' ordre cosmique qui peut illustrer
iDlairement le processus générateur de la croyance. Au premier
stade, on affirme que les gens de bonne naisaañce ont un
::5omportement respectacle et régulier, que le vagabondage est
nuisible á la société. On projette cela dans le cosmos et on
affirme que les planétes ne peuvent avoir non plus un
i^omportement vagabond ^ Au stade suivant, on affirme que le
cosmos est tout ordre et que la société humaine doit étre
zaité á son image, de méme que l'homme in'dividuel. L'homme a
Bes désirs, la société a ses besoins : ees désirs et besoins
3ont projetés dans le cosmos. L'image projetée revient et
^onstitue la loi "divine".
Rien de tel chez les Juifs : "la pensée d'IsraSl
»ntend transmettre une visión globale du réel, depuis la
isréation Jusqu'á la fin des temps, sans rien exclure de son
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shamp. Elle tend á s'affirmer non pas comme hypothése sujette
^ révision, maia comme une "révélation" dont la vérité
aanifeste l'ordre réel du monde et dont la vocation est
justement de servir au trlomphe de cet ordre d'unité, de
justice et d'amour." (35)
«
L'expression du temps vécu est également un terrain
d'accés á cette compréhension du fondement symbolique d'une
pensée culturelle, et du caractére unitarisant qui peut s'y
attacher. Et c'est, ici encore, du cóté du judaisme que nous
-rouverons le symbole, tandis que la Gréce a opté pour la
zraduction au moyen du signe.
"Les hommes meurent parce qu'ils sont incapables de
^oindre le commencement á la fin, disait Alcemeon, les autres
u contraire qui le font, sont immortels." Les'pythagoriciens
Dnt parlé du Retour Eternel : une fois accomplie la Grande
^nnée, quand tous les astres reviennent á leur départ,
l'histoire recommence. II a'agit moins ici d'affirmer le
saractére circulaire d'une telle conception chronológique,
3ue de souligner au contraire 1'aspect séquentiel qui la
30utend. Et c'est ce découpage premier en séquences, si méme
_a derniére peut rejoindre la premiare, qui conduit á parlar
3'une pensée hétérochrone.
Par contre, ''les mots hébraiques, dans leur
uissante ossature verbale, au rythme trinaire de leurs
-^acines immuables, arrachent la pensée á 1' abstraction et
-'imposent en tant qu'actualité puré. Le caractére
fonciérement indifférencié du temps sémitique lui confére une
-nsurpassable puissance d'évocation : le prétérlt n'est
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jamals qu'une préfiguratlon de l'aoriste, le futur ne cesse
i'informer le présent; ainsi la pensée sémantique s'impose-t-
3lle córame un impératif..." (36) II est manifeste que la
-inguistique trouve ici son mot á diré pour éclairer les
Dontingences de ce mode d'expression du temps vécu. Hais ce
3ui reste premier, o'est ce caractére méme
J'indifférenciation du temps, porteur en cela du sens de la
^aleur d'une durée sans limite, sans origine et sans fin
Drécise. L'examen de la nature du symbole nous a déjá montré
2ombien s'y affirme une synonymie entre 1'indifférenciation
=t l'unité des contraires. L'étude des inférences
Dsychologiques de ees constatations théoriques,
Drincipalement sous le regard de Shoham, nous confirmera dans
:ette vue des choses en nous montrant qu'elle s'applique á
loute relation fusionnelle origínale. Nous avons alors
affaire á une pensée autochrone.
Ces quelques vues comparatives nous permettent de
•'éaffirmer, á la suite d'autres auteurs, 1' importance du
íualisme philosophique pour la pensée grecque, de
.'unitarisme ou de 1'indifférenciation dans la tradition
uive. L'usage préférentiel du symbole et du signe, par ces
cultures respectives concourre á en témoigner.
II apparait done que c'est bien au sein de
_'anthropologie juive, et plus précisément au coeur des
-écits mythiques de la Bible, que nous pouvons trouver trace
a'une équivalence symbolique avec le processus
3'individuation psychique, tel que déjá évoqué.
Notre but n'est cependant pas de développer la
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2ompréhension psychologique du symbolisme biblique pour lui-
néme : cette oeuvre est dés á présent réalisée. (37) Mais ce
ju'il importe de diré, c'est que le seul moyen de déncncer la
Donfusion trop fréquente entre la pensée religieuse et le
déni de réalité que constitue le phénoinéne de la croyance
3sychique, c'est de montrer quels sont les modes d'expression
spécifiques de chacune de ees manifestations de l'esprit.
linsi pourrons-nous les reconnaitre dans le discours du
délinquant, pour pouvoir départager en leurs origines, les
r'acines de ce qui est éxpression d'une spiritualité
Dersonnelle et nórmale ou d'une tradition religieuse
listorique et d'autre part, les manifestations de conflits
-ntrapsychiques consécutifs á une confusion affective des
•^eprésentations symboliques. Et puisqu'il s' agit bien encore
3u symbole, de sa nature et de ses fonctions particuliéres,
_1 est raanifeste que c'est dans une pensée unitarisante que
aous trouverons les traces les plus évidentes. Gar c'est en
=lle que s'est opérée le partage des deux modes d'expression
gue nous venons de citer, comme leur confusion ultérieure.
Aprés avoir ainsi précisé la valeur que nous
(•
=ntendons donner á la notion de symbole comme moyen d'accés á
_a compréhension du mythe, nous pouvons á présent tourner
aotre regard vers 1'oeuvre de Shoham pour découvrir de quelle
aaniére il utilise cette compréhension symbolique du mythe au
service d'une approche psychologique de l'étre humain. Nous
spérerons 1'examen de la pensée de ce chercheur de la méme
eaniére que nous avons fait référence aux propos de divers
•uteurs jusqu'á présent, soit en nous souciant uniqueinent de
"ecouper entre eux les énoncés susceptibles de donner un
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;aractére de continuité á des données ressortant de discours
scientifiques divers (psychologie, anthropologie,
30ciologie...). Mais dés lors que nous quittons le terrain de
_a philosophie puré, en nous écartant de la seule définition
Ju symbole ou du mythe, nous devons aussi adraettre que notre
fagon de procéder présente le risque de se voir fondée
Drogressivement sur un point de vue subjectiviste
axclusivement. Nous pensons avoir dés á présent défini notre
Dosition de départ en regard d'une éventuelle critique á ce
3Ujet, en découvrant les interpénétrations entre
_'objectivité et la subjectivité. Mais nous voulons valider
dIus encorel'opportunité de notre présente démarche en la
•^éclamant du registre de la phénoménologie. L' intentionnalité
3u sujet et l'objet intentionnel se rejoignent en un point de
•^encontre arbitraire et quasi fictif. C'est ce que nous
nomraons le lieu d'une correspondance. Ce terme de
lorrespondance, aprés avoir été placé au coeur de notre
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CHAPITRE II
Tendances ®í 5ÉE®I5íiY®® ^® personnalité
S2í!EfSE2DÉ2D2SS E®Jí£ÍÍ2i2Si9ySS •
- 85 -
Les notions de tendainces participatives et
séparatives furent développées de maniére origínale par S.G.
Shohara dans trois de ses principaux ouvrages : "The Myth of
rantalus", "The Violence of Silence ; The impossibillty of
Dialogue" et "Sex as Bait". Par ailleurs, les fondements
=ssentiels de cette théorie se trouvent posés dans une oeuvre
antérieure : "Salvation Through the Gutters". (1)
La méthode d*investigation utilisée ici pour
aborder les questions relatives á la formation de la
personnalité profonde de l'individu, ainsi qu'au phénoméne de
la coramunication humaine, porte 1'appellation de "mytho-
Binpirisme" et trouve ses fondements dans le développement des
::;orrespondances syraboliques que nous avons opéré dans le
précédent chapitre. Pour Shoham, le fait de se référer á la
nythologie implique ainsi qu'on puisse de ce fait évoquer
i'histoire personnelle de chaqué étre humain, depuis le
3oment de sa conception jusqu'au moraent de l'éveil de sa
:::onscience auto-critique ou morale. Et c'est dans cette
nesure que la mythologie établit un trait d'unión entre
inconscient préhistorique de l'individu et celui de son
sspéce.
Partant en premier lieu de mythes cosmogoniques,
zel celui de la "Brisure des vases" propre á la mystique
<abbaliste, celui de la chute originelle dans la Bible, ou
iDelui d'Ouranos dans la mythologie grecque, Shoham s'inspire
aonc des éléments symboliques qui s'en dégagent pour réviser
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st compléter les théories analytiques de la personnalité.
Í1 constate en premier lieu 1'importancé du passage
antre l'état d'indifférenciation ou de non étre, qui est
^elui du monde chaotique précréé de la mythologie tout comme
Delui de l'erabryon humain in utéro, et l'état d'incoraplétude
DU de manque qui caractérise l'univers ou l'étre créé. A
1'instar de nombreux analystes, et notamment de l'école
freudienne, il souligne l'aspect de fusión parfaite (ou de
Derfection fusionnelle) et de séparation mutilante (ou
d' imperfection isolatricejf qui s'opposent en ees états. En ce
3ens, le passage du premier état au second serait assimilable
a une déchéance vécue par le psychisme humain. Cette
iéchéance s'accompagne d'ailleurs de toute une symbolique de
l'impureté, qu'il s'agisse du mythe de la "brisure des vases"
nontrant les particules divines mélangées au monde matériel
•inférieur", ou de 1'accouchement au cours duquel le nouveau-
lé, Sme innocente, á moins qu'elle ne soit déjá "souillée"
Dar le péché originel, est expulsé de la matrice en méme
-emps que le sang et le placenta , éléments devenus stériles _
Bt salissants.
Dés lors, l'étre humain, tout comme son modéle
nythique, n'aura de cesse de retrouver cette perfection
fusionnelle et cette pureté originelle. II s'agit évidemment
3e l'incessante quéte du désir : recherche toujours
•^ésurgente de l'unité symbolique perdue, nostalgie de la
Derfection Ínter ou transubjective. Mais c'est á ce stade de
•'éflexion que Shoham opére une distinction entre deux modes
Darticuliers d'expression de cette recherche constante, selon
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le processus motivationnel qui les soutend. Ces deux modes
d'expression du désir se définiront précisément sous les
mermes de tendance participative ou séparative. Sans entrer
dés á présent dans le détail de leur définition, rappelons
néanmoins au souvenir du lecteur notre conclusión antérieure
quant á l'invalidité méthodologique de 1'utilisation du
üoncept de tendance séparative, sans réfuter pour la cause la
possibilité d'éclairer l'existence d'un tel vecteur par
d'autres voies.* Nous nous attacherons, d'ailleurs, dans ce
^hapitre, á présenter conjointement les deux vecteurs par
respect pour la cohérence de la démarche psychologique de
3hoham. Mais nous centrerons l'ensemble de nos démarches
jltérieures sur les perspectives inhérentes au seul mode
participatif.
Le processus motivationnel dont il est question
Dour pouvoir différencier les vecteurs participatifs et
séparatifs de la personnalité dépend précisément de la
Derception que peut avoir le "moi" (pour reprendre la
zerminologie analytique) de íui-niéme. C'est la détermination
30ssible de cette auto-perception individuelle sur une
Bchelle vectorielle qui conditionne la référence á l'un ou
_'autre de ces vecteurs de la personnalié. Pour fonder
_'hypothése d'un tel continuura, et pour en expliciter les
rermes, Shohain fait á nouveau renvoi á la mythologie, et plus
Drécisément aux deux mythes respectifs de Tantale et Sisyphe.
Rappelons, pour mémoire, que Tantale commit le
üouble crime d'avoir volé la nourriture des dieux dans
-'Olympe pour la donner aux mortels, ainsi que d'avoir tué
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son fils Pélops pour le donner en repas aux mémes dieux. Ce
sont les raisons pour lesquelle il fut condarané par Zeus á
§tre perpétuellement attaché sous un arbre chargé de fruits
qu'il ne pourra jamais saisir tandis qu'il est plongé jusqu'á
la taille en une eau qui se retire á ses pieds chaqué fois
qu'il veut s'en désaltérer. II souffrira done d'une faim et
d'une soif éternelles. Quant á Sisyphe, il eut
1'indélicatesse sacriíége de dénoncer Zeus auprés d'Asopos
rjomme étant le ravisseur de sa filie, Egine. Condamné pour ce
i^rime aux enfers, il déploya néanraoins diverses ruses afin
d'échapper á son chátiment qui n'en devint que plus
rigoureux ; ses juges lui montrérent un énorme rocher, de la
3iéme taille que celui en lequel Zeus se changea pour échapper
^ Asopos, et lui enjoignirent de le rouler jusqu'au soramet
d'une colline pour le rejeter sur l'autre versant. Mais ses
-entatives sont elles aussi continuelleraent vouées á l'échec
puisqu'il ne peut empécher ce rocher, aux approches du
sommet, de retomber á son point de départ. Et lá, Sisyphe
a.e reprend péniblement pour tout recommencer.
•fr.Ch. I
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A présent que nous avons évoqué les références
nythologiques auxquelles Shoham recourt pour fonder et
illustrer symboliquement une théorie relative á la
structuration vectorielle de la personnalité, et alors que
nous avons ici déjá recouru nous-raéme á une terininologie
analytique pour évoquer cette théorie, il est nécessaire que
nous reprenions l'énoncé de nos hypothéses théoriques afin de
repréciser notre entretien premiére en opérant un tel
recoupement et, d'autre part, afin de justifier la validité
logique de ce raisonnement.
Notre premiére hypothése théorique suggére un lien
de correspondances symboliques et psycho-légales entre la
jynamique participative de structuration vectorielle de la
Dersonnalité et la dynamique du rapport á la Loi propre á la
zradition théologique juive. C'est lá notre hypothése
fondaraentale, celle qui fonde et supporte l'entiéreté de ce
-ravail. Pour en démontrer et prouver les termes, il est done
nécessaire d'en analyser chacun d'eux en profondeur, avant
route démarche visant á les confronter l'un á l'autre.
=renant alors en considération le premier terme de cette
nypothése fondamentale, soit celui relatif á la structuration
^'ectorielle de la personnalité, nous avons voulu nous donner
_es moyens d'une analyse étendue en la faisant reposer sur
3ne seconde hypothése théorique : la notion du rapport á la
_.oi peut étre le lien de nouvelles correspondances
sonceptuelles entre la théorie de la structuration
^^ectorielle de la personnalité et la théorie analytique de
_'identification (cette derniére ayant déjá grandement servi
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á définir la terminologie vectorielle sóus la plume de
Bhoham). Et nous précisions, dans la présentation de cette
nypothése en introduction, que nous nous attacherons plus
particuliérement á nuancer les notions différentielles
saractérisant les processus d' identification priinaire et
d'identification secondaire pour déterminer avec plus
d'exactitude le mode de structuration vectorielle en son
rapport final á la Loi. C'est done á l'égard de cette
derniére préoccupation que nous voulons maintenant entrer de
plein-pied dans ce débat d'identification, tel qu'il est
ríongu par la psychanalyse freudienne, pour aboutir á la
zorapréhension de la formation de ce "moi" que nous avons déjá
Évoqué et, par delá, á la compréhension de cette
üompréhension que le moi peut avoir de lui-méme. Mais comrae
nous sommes soucieux de ne pas perdre de vue cette hypothése
ihéorique qui nous motive, nous entrerons dans le débat
psychanalytique en confrontantses données symboliques á
relies qui fondent la théorie de la structuration vectorielle
de la personnalité, telles que nous venons de les énoncer.
Pour aborder la notion d'identification dans la
-héorie freudienne, nous nous sommes reporté á la claire
synthésequi en est faite dans un ouvrage de J. Florence (2).
üe psychanalyste belge part de la notion de pulsión órale
pour aborder la genése du moi. La pulsión est ici ce qui est
a la fois de l'ordre du biologique et~du psychique. Elle est
de ce fait le terme rainimal de définition d'une globalité
d'énergie personnelle unifiée. Selon la terminologie
zreudienne, on distinguera la pulsión de vie et la pulsión de
nort. Freud situé l'apparition de la premiére dans la phase
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d'organisation prégénitale de la vie sexuelle, soit une phase
narcissique centrée sur l'oralité. De ce fait, le choix de
l'objet sexuel (qu'est aussi objet d'identification) s'opére
3ur le mode de 1'incorporation cannibalique :
"A l'époque oü la satisfaction sexuelle était liée
ú l'aborption des aliments, la pulsión trouvait son objet au
dehors, dans la succión du sein de la mére. Cét objet a été
jltérieurement perdu, peut-étre précisément au moment oü
l'enfant est devenu capable de voir dans son ensemble la
personne á laquelle appartient l'organe qui lui apporte la
satisfaction. La pulsión sexuelle devient alors
utoérotique*, et ce n'est qu'aprés avoir dépassé lá période
de latence que ce rapport originel se rétablit. (3)
Mc(is ce qu 'il importe de voir ici, c'est que le
¿"ondement de toute identification apparait comme une démarche
de transformation nostalgique du sujet en vue de compenser la
perte de 1'objet npurricier. C'est en ce sens que
"1'identification est le processus qui converti la libido
d'objet órale en libido dontl*objet est le moi travesti,
aétaraorphosé selón le modéle de l'objet abandonné." : Le
sujet est devenu son propre objet de satisfaction fusionnelle
dórale et sexuelle). En s'orientant de la sorte vers le choix
-larcissique, la pulsión provoque done un dédoublement ou une
scission du sujet en un sujet/objet. Et en fonctiori des
zíonclusions que nous avons tirées de notre étude du
symbolisme de Freud et Piaget, ce dédoublement répond á une
^aractéristique essentielle du symbole qui affirme l'unité
riohérente du sujet et de l'objet sans abolir lanature
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respective de l'un et de l'autre. Cette premiére scission est
le modéle de celles qu'on verra ultérieurement s'opérer pour
donner naissance aux instances psychiques supérieures
(surmoi, conscience morale, etc...)- Elle est pour le
présent á la base d'une genése du moi en son point de
différenciation avec le 5a, la réalité du désir qui est
l'existence méme du désir autant que son contenu.
Le fait de définir 1'identification comme étant, en
jn premier stade, la forme la plus originaire d'un lien
affectif á un objet (4), et plus précisément á cet objet
perdu et source du désir qu'est le sein maternel, ouvre toute
grande la porte á la compréhension de la dynamique
Darticipative á partir de la symbolique du mythe de Tantale.-
la quéte éternelle d'une réintégration possible en un absolu
Driginel, afin de s'y noyer en un état d'indifférénciation
fusionnelle, de participer á cette globalité pleinement
sécurisante. La tendance participative de la personnalité,
ainsi comprise, peut done prendre racine et se développer
3elon un schéma identique á celui de 1'identification á la
niére, telle qu'elle est ici comprise. En va-t-il de méme pour
la tendance séparative, selon les correspondances symboliques
du mythe de Sysiphe? Nos réflexions méthodologiques nous
Dnt montré que l'a priori unitarisant du symbolisme y fait
défaut.* Et 1'interprétation psychologique qu'en tire Shoham
Souligné par nous.
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ne fait que confiriner notre intuition premiére quant á
1'orientation analytique divergente qui s'en dégage par
rappdrt á la théorie freudienne de 1'identification. Bien
süT, Shoham voit dans l'effort Sysiphéen la méme répétition,
incessante d'une tehtative infructueuse en vue d'atteindre le
!but idéal de la fusión affective. Mais, á la différence de
J.'impuissance tantalique, l'échec sysiphéen survient au seul
<3e la réussite. II survient done aprés une affirmation du moi
en un acte concret et orienté vers un résultat précis.
D'autre part, si la faim et la soif sont internes au héros
•tantalien, et se présentent ainsi que des phénoménes
perpétuels et sui generis, le rocher que doit pousser Sisyphe
est bien extérieur á lui. Et il suffirait qu'il dépasse une
seule fois le sommet de la colline et retombe sur l'autre
versant pour que le süpplice s'achéve. C'est done sur base de
cette différence ou séparation tangible entre le sujet et
IL'objet de désir manipulé que Shoham conclut á 1' équivalence
symbolique d'une tendance séparative de la personnalité.
•?dais, au contraire de la genése de 1'identification
participative, la séparation entre le sujet et l'objet ne
3'effectue pas á partir du premier : elle est extérieure á
n.ui dés le départ. Elle ne trouve done aucune eorrespondance
dans 1'identification narcissique originaire, issue du
a^efoulement de la pulsión órale.
Ici s'ouvre le débait de 1'identification primaire
st du rñle parental y étant pris pour modéle. Selon le schéma
développé ici, il s'agit effectivement d'une identification á
3.a mére puisque c'est en celle-ei qu'est reproduit 1' amour
anfantile perdu. Et il ne serait question d'une
- 94 -
identification au pére que par suite seulement du refoulement
ie la pulsión agressive á son encontre lors de la phase de
résolution de l'Oedipe. Or, nous nous situons précisément ici
ancore dans la phase d'organisation pré-oedipienne, puisqu'il
=st question d'une identification priinaire. Par ailleurs, il
nous faut teñir compte des inférences de Shoham quant á la
Drédominance du modéle d'identification parentale dans
t'élaboration de chacun des deux vecteurs de personnalité :
ILe pére dans la tendance participative et la mére dans la
::endance séparative. Ce qui nous méne á une contradiction
flagrante dans la mesure oú nous avons assimilé le processus
de la genése du moi participatif á celui de 1'identification
ireudienne classique. A moins que nous ne prenions de "la
sréhistoire du complexe d'Oedipe" á laquelle Freud na fera
-ardivemeñt allusion pour étayer la notion d'idéal.
"L*Identification est connue en psychanalyse comme
_a manifestation la plus précoce d'un attachement affectif á
ane autre personne. Elle jóue un róle dans la préhlstoire du
somplexe d'Oedipe.* Le petit gargon porte un intérét
sarticulier á son pére, il voudrait devenir et étre comme
_ui, et prendre sa place á tous points de vue. Disons le
zranquillement : il prend son pére pour Idéal.* Cette
~~CfrT~ChT~Í
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conduite n'a rien á faire avec üne attitude passive ou
féminine á l'égard du pére (et pour tout homme en général),
]Dlle est bien plus électlvement mascullne. Elle s'accorde
fort bien avec le complexé dl'Oedipe qu'elle contribue á
préparer".(5)
Comment s'opére alors l'évolution en vue du
complexe d'Oedipe normal? Freud avance ici l'hypothése du
développement simultané de deux liens psychologiques
différents ; "Simultanément avec cetté identification au
Dére, peut-étre un peu plus tard, le petit gargon a commencé
^ développer un véritable investissement d'objet envers sa
mére selon le type anaclitique (par étayage). II fait montre
3insi de deux liens psychologiques différents : á l'égard de
la mére, un investissement d'objet purement sexuel; á l'égard
de son pére, une identification "exemplaire"... Mais á mesure
que progresse 1'irrésistible unification dé la vie psychique,
alies finissent par se rencontrer et de cette affluence nait
le coraplexe d'Oedipe normal". (6) Et J. Florence éclaire trés
Üustement 1'interaction de ees deux liens psychologiques en y
découvrant un processus de causalité : "L'ambivalence
primitiva de 1'identification primordiale au modele
ípaternel) se déclare aprés coup, du fait de la captation
sexuelle de la'mére." Le désir d'étre l'idéal est désir
d'étre ce que ce pére idéal est pour la mére. Etre le pére,
12'est avoir la mére. L' ambivalence déclarée du complexa
d'Oedipe... trahit son origine : elle procéde en effet de la
3hase d'organisation órale de la libido au cours de laquelle
Dn s'incorporait en le dévorant l'objet aimé tout en
_'anéantissisant du méme coup. L*identification "idéale" au
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pére dérive d'un investissement oral du pére." (7)
Mais il est un autre facteur qui entre en jeu en
néme temps que l'éveil de cette ambivalence affective face
au pére idéalisé, durant la phase pré-oedípienne. Et il
3'agit d'un facteur d'importance puisqu'il est reconnu qu'il
zondudt en ses conséquences á 1'interdit de 1'inceste : il
3•agit du secrage maternel. Nous savons que Freud pose
1'interdit de 1'inceste comme étant le point de départ
lécessaire de 1'identification secondaire qui méne le jeune
anfant á la découverte de son identité sexuelle en
l'obligeant á rompre sa relation fusionnelle avec sa mére
Dour trouver un partenaire extérieur au couple parental.
L,' obligation de cette rupture résulte de 1 *intervention du
Dére et n'a lieu qu'au plein cours du processus oedipien.
'dais pour Shoham, la rupture de cette relation fusionnelle
=st antérieure á 1'intervention du pére: elle s'est opérée á
_'initiative de la mére au moment du sevrage ou peu avant
::elui-ci, par réaction á un vécu sexuel incestueux de sa part
dans le courant de la phase d'allaitement. Ecoutons Shoham á
=e sujet : "We claim that the Oedlpal pressure are felt as a
exuel arousal by both child and mother while nursing at the
sreast; This incestuous desire is incidental but different
'"rom the food Intake and extraneous to It. It is also harshly
suppressed by the mother. The child receives a message of
^ilt for feeling a forbidden sexual desire for his mother by
3 direct tactile'transmission from her as well as by empathy
_!:nd by non-verbal cues. " (8) *
* Cfr. Annexe n'
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Pour en revenir á présent á la théorie freudienne
de 1•identification primaire et de la phase préoedipienne,
nous pouvons á présent supposer un lien de corrélation entre
rette premiére intervention "castratrice" (ou séparative) de
La mére et 1'identification primaire au pére "Idéal". Cette
derniére póurrait e;n effet prendre le sens d'une phase
d'organisation órale substitutive, d'une premiére formation
•^éactionnelle. Et ceci recoupe ce que ñous disait J.
?lorence ; "L'identification "idéale" au pére dérive dVun
Investissement oral du pére... Le pére "dévoré" n'a jamais pu
i. •étre que métaphoriquement... Prendre le pére pour son
Idéal, originairement, c'est 1'investir oralement. La "prise"
du pére (le dévorer des yeux, bolre ses paroles, etc...)
Identifie l'avoir (1'Investissement du pére comme objet de
i.'ambivalence pulslonnelle órale) et l'étre (lé déslr de le
devenir, de l'étre)." (9) On reconnalt dans cette
rerminologie de la dévoration du pére le concept sous-jacent
de 1'identification totemique au pére de la tribu primitive,
-elle que décrite dans "Tótem et Tabou". Fre'ud en avait fait
le modéle premier de toute identification, et son hypothése
zardive de 1'identification primaire au pére renvoyait
directement á ce modéle. Ou plutót, elle transposait
3implement cette identification oedipienne en une phase
antérieure du processus d'unification psychique. Pour notre
=>art, nous pensons qu'il est plus exact de teñir compte du
débát relatif au sens du sevrage maternel comme moment
Driginaire d'une premiére "Incorporatlon" du pére.
Ce qui n'empéche que les deux courants théoriques
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3e rejoignent et se complétent puísque cette "incorporation"
úu pére est la premiére étape d'une distinction entre
'l'étre" et "l'avoir". En perdant sa relation fusionnelle
^ la raére, l'enfant perd sa inére en méme temps qu'il se
Derd luí-méme : Pour étre á nouveau enfant/mére, il lui
faudrait á nouveau étre/avoir la mére, ce qui lui est rendu
i.mpossible. II substitue alors á cet état perdu la
Droposition d'étre enfant/avoir le pére qui devrait le
ramener á l'état d'unité perdue : étre/avoir le pére en lieu
=t place d'étre/avoir la mére. Cette réunification
fusionnelle par substitution ne s'opérera évidemment jamais,
:2é qui laissera subsister la distinction psychique entre
_'étre et l'avoir comnte fondement du principe de réalité,
zandis que le principe du plaisir niera ce fondement. Mais le
3ésir infantile ne peut s'accomoder d'un tel échec face á ses
aspirations fusionnelles et les représentations et mcinoeuvres
Identificatoires sont remises en jeu. Puisqu'il est
_mpossible d'étre/avoirle pére et que l'accés au principe de
--éalité a marqué la distinction irréductible entre l'étre et
_'avoir, le psychisme infantile s'oriente alors tout entier
^ers l'idéal de "l'étre le pére" (pour le gargon), soutenu en
isela par le déni de la réalité que suscite le principe de
^laisir. C'est ici que s'instaure aussi 1'ambivalence face au
nodéle d'identification : "étre le pére" suppose "avoir la
aére", ce qui entrainera le désir ultérieur de "tuer le
3ére".
Ce débat relatif au processus d'identification
=elon les termes d*"étre" et d*"avoir", selon la terminologie •
le J. Florence, nous raméne au lien de notre distinction
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sntre le symbole et le signe et de lá compréhension qu'avait
Piaget de ceux deux notions. Quelques précisions sont dés
lors nécessaires afin de ne pas se trouver enfermé dans
1'impasse déla contradiction opposant, á propos de la
définition du symbolisme, l'école lacanienne et
structuraliste á celle de la psychologie génétique. C'est en
=ffet, on s'en souviendra, le point de vue de cette derniére
que nous avons repris pour justifier une continuité entre la
:::ompréhension freudienne duí symbole et 1Vusage que nous en
íaisons au service de 1'approche mytho-empirique de Shoham.
"^ous verrons aussi, sóus peu, combien cétte compréhension
particuliére du symboliseme vá noüs éloigner et nous opposer
S la compréhension freudienne lorsqu'il sera question du sens
du rapport á la Loi au cours de 1'ensemble du processus
d'identification.
Pour l'instant, contentons-nous de reprendre notre
ríompréhension génétioienne du symbole, en tant qu' aff irmation
id'une unité d'existence entre le sujet et l'objet. C'est au
=itre d'une telle définition que nous associons la démarche
symbolique á 1'"étre" désigné ici par J. Florence comme
principe originel au processus d'identification "idéale" au
pére. Cet "étre" est pour nous symbolique en ce qu'il désigne
irette unité d'existence entre le su jet et l'objet qui
zíaractérise le désir primitif, soit ce désir d'étre toute-
iDuissance, de devenir le pére ou, pour Shoham, de rester la
aére. Cet "étre" symbolique est le terme de définition du
i^rincipe de plaisir. Et il ne nous importe pas, en fonction
de cétte unité d'essence, á savoir pour l'instant si cet
3bjet premier est le pére ou la mére. En fait, il nous semble
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que sujet et objet sont ici confondus, commele sont plaisir
st désir. La complétude qui unit ees termes s'affirme comme
5>remiére ou antérieure á l'existence propre de ees termes.
Mais il apparait alors clairement que si, en cet "étre
Symbolique", le sujet est tout 1'objet et 1'objet est tout le
sujet, le désir est en fait inexistant, noyé dans ce plaisir
au sein duquel il s'assimilé. Le désir sera déjá conscience
=n ce qu'il sera un manque. Or il n'est encoreici question
d'aucun manque et c'est bien pourquoi nous parlons du
symbolisrae comme instance d'inconscient á 1'origine, ce qui
=st un point de vue commun á Freud et á Piaget. Et s'il n'y a
pas encore désir, l'étre ne peut désigner le devenir, comme
^hangement de nature. C'est aussi pourquoi, á notre avis, il
ne peut désigner ni le pére ni la Loi au sens freudien.
Par contre, en nous référant á la définition
saussurienne de "signe", nous pensons pouvoir montrer la
relation de sens entre l'"avoir", auquel se référe J.
?lorence, et l'émergence d'une dualité d'existence entre le
sujet et 1'objet, dualité inclue dans'le surgissement du
désir au stade second d'une identification pré-oedipienne.
ü'est en effet dans la mesure oü le signifiant est lié au
signifié de maniére "arbitraire", soit par un lien de
uonvention social ou culturel, que nous trouvons dans cet
"arbitraire" la désignation de l'écart existentiel entre le
Bujet et 1'objet. Ceci peut vouloir diré que le sujet a été
dépossédé de 1'objet, soit d'une part de lui-méme, de telle
3orte que s'est inscrit celui dé cet "arbitraire" social ou
culturel. La premiére proposition, relative au désir, est un
postulat de la théórie psychanalytique. La seconde, relative
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é 1'"arbitraire" culturel peut par contre laisser penser que
nous assimilons le désir et le langage. II n'en est rien car
la dualité est présente de maniére irrévocable et comporte en
=lle la dimensión d'antériorité-ultériorité. Dépossédé de cet
bbjet lui-méme (et cela ne peut désigner "chronologiquemént"
que la mére), devenu sujet de désir, le sujet est prisonnier
de cette dynamique du désir. Et c'est en fonction de celle-ci
qu'il entrera dans la logique de la compensation que décrit
J. Florence. Cette logique, du fait de sa cause profonde, ne
peut en réalité qu'accentuer la différenciation premiére
=ntre sujet et objet. L"'avoir" de notre propos fait done
référence au principe de réalité parce qu'il anime ce
principe de compensation irréductible. Le sujet ne fait que
•"•symboliser" son manque d'étre en "slgnifiaht" un manque
d'avoir. Le signe n'est alors que le témoin ultérieur de la
división du sujet. Et, en parlant de cette antériorité, il ne
ziesse de la masquer car il doit avoir recours et s *assimiler
^ un registre étranger aux termes de l'unité qui est son
sntériorité. D'autre part, c'est ce registre étranger que
-lous comprenons comme étant celui de la culture et du
l.angage. A ce point précis, nous rejoignons la terminologie
a.acanienne et structuraliste puisque nous reconnaissons dans ;
n.e champ culturel le lien oú s'exprime la división du sujet.
lüette expression est done, par continuité de sens, également
i^elle de la Loi, c'est á diré de cette réalité qUi divise,
-lais 1'expression légale n'est pas ici synonyme de "fonction
3.égale originelle: celle-ci s'est constituée au dernier temps
de l'unité fusionnelle, á la limite extrérae du vécu ,
3ymbolique du plaisir originel. Dans le temps et hors du
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temps, elle fut simultanée á la rupture de cette unité. Mais
=ette rupture une fois faite, il est question d'une
sxpression légale, c'est á diré de l'expression distincte de
=ette réalité qui continuer de diviser le sujet. Cette
Bxpression est significative puisqu'elle est contrainte á
l'usage du signe pour pouvoir englober l'altérité.. Et éant
significative, elle retrouve également un caractére de
Fonction (légale) puisqu'elle atteint l'autre : diré la Loi
Équivaut á faire-la-loi... qui est déjá faite.
Avant d'en revenir á la pensée de Shoham en ce qui
i^oncerne 1' analogie existante entre ce processus
d'identification et la structuration vectorielle de la
Dersonnalité, nous voulons squligner 1'importance que nous
accordons au fait que lé signe masqué 1'antériorité. Et ce
lait revét pour nous une telle importance, c'est précisément
Darce que nous 1'avons associé au lángage et que la pensée
analytique associe langage et oralité: la dévoration du pére
Bntralne l'usage de la parole du pére. II nous faudra nous
souvenir de cette double association lorsque nous parlerons
de la loi écrite et de la loi órale dans la pensée juive et
de 1'antériorité de la premiére par rapport á la seconde.
rette référence servirá á illustrer notre hypothése selon
_aquelle la loi du pére de 1'identification idéale selon
='reud n'est pas la premiére loi et qu'ellene peut done
gu'étre ultérieure á une premiére loi émanant de la
3ére, cette premiére loi inscrite dans 1'inconscient
symbolique primitif.
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La théorie de Shoham, qui consiste á désigner une
concordance entre la structuration de la personnalité sur le
mode participatif ou séparatif et le vécu précose ou tardif
de la fixation órale consécutive au sevrage maternel, trouve
ici tout son sens. Elle éclaire sous un autre angle et
comporte ainsi les concepts que nous venons d'avancer au
sujet de 1'élaboration du moi et de sa différenciation par
rapport au désir. Shoham nous dit en effet que si cette
fixation órale, consécutive au sevrage et á 1'interdit .
maternel implicite de 1'inceste, survient de maniére précoce,
le nourrisson n'a pas ancore pu établir une différenciation
suffisamment sécurisante entre le monde extérieur et lui-
méme. Alors qu'il vit encore dans un état d'indifférenciation
cosmique pré-natale, le processus d' individuat.ion psychique
qui s'entame suscite en lui une angoisse ínhérente á une
privation existentielle, le sentiment d'étre incomplet et
done doublement dépendant de cet univers englobant,
sécurisant, mais dramatiquement pergu cette fois comme
extérieur á lui ; sa mére. Et son incapacité á accéder á une
différenciation sécurisante entre sa mére et lui-iñéme 1' améne
Él s'imputer á lui-méme la responsabilité de cette nouvelle
privation qu'est le sevrage. Dans ce contexte, nous assistons
ñ l'émergence d'un "mauvais" {bád rae) se justifiant comme tel
par la perception d'un "bon" objet extérieur á lui (good
object) qu'il n'aura de cesse de vouloir rejoindre afin de
3'y confondre, de s'identifier á cet idéal. Ce sont lá les
5:raits propres á la tendance participative telle qu'elle a
^té décrite antérieurement. Réciproquement, la fixation órale
tardive a permis au nourrisson d'acquérir ou d'intérioriser
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Dette différenciation positive en sa faveur entre lui et le .
3ionde extérieur (entendons : sa raére á cette époque) .
L'émergence d'uneauto-perception correspond alors á celle
d'un "bon moi" par opposition á un "mauvais objet extérieur",
source des frustrations nouvelles. Dés lors, la dynamique qui
3'en suit quant aux relations ent're le monde extérieur et le
moi sera raenée á 1'avantage du dernier. Celui-ci tentera de
retirer de ce "mauvais objet extérieur" les compensations
nécessaires á la constance de son maintien positif, en dépit
de toute nouvelle frustration. Et c'est l'essence de la
fonction séparative que Shoham dit définir de la sorte.
La premiére figure représentée, soit celle d'une
3tructuration participative du moi, rejoint en droite ligne
la théorie freudienne quant á 1'identification primaire telle
que nous en avons développé le processus. Mais elle nous
i^onfirme aussi dans 1' idée qu'il s'agit d'une identification
primaire á la mére et non pas au pére. Ce dernier fait
slors 1'objet d'une identification secondaire, dans le
i^ontexte de la fixation órale précoce, selon le schéma
z'éactionnel que nous venons de décrire. Et 1' image du
pére introjetée dans ees circonstances repose effectivement
3ur la perception négative et dévalorisante qu'a acquise le
moi de lui-méme. Le pére devient, en ce sens, un "good
Dbject" face á un "bad me". Et la dynamique participative
décrite par Shoham prendra valeur d'une dynamique orientée
-rers le pSle paternel dans la mesure oü 1' identification
secondaire est la plus active et la plus actuelle puisqu'elle
répond á 1'impératif de substitution en vue du maintien de la
rélation fusionnelle avec 1'objet maternel perdu. Deux
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Temarques s'imposent cependant. En premier lieu, il est
iraportant de ne pas confondre ici les termes
d'identifications primaire et secondaire. L'identification
secondaire au pére dont il est ici. question est secondaire en
ce sens qu'elle succéde á une identification primaire á la
mére. Mais elle deméure également une identification primaire
puisqu'elle prend place dans le courant de la phase
préoedipienne, avant toute identification secondaire
survenant á la phase de résolution de l'Oedipe ou lors de la ,
puberté. Dés lors, et c'est l'objet de la seconde remarque,
on pourrait parler d'une double identification primaire, á la
roére et au .pére, comme point de départ du processus
d'individuation psychique. Cette hypothése rejoint á notre
avis nos présupposés méthodologiques en ce qu'elle implique
2'entrée en jeu, a priori, des valeurs symboliques des
archétypes et schémes affectifs que nous avons désignés, á la
suite de Jung et Piaget, comme fondements du processus
d'individuation.
La seconde figure représentée, soit celle
d'une structuration séparative du moi, s'intégre de la méme
sianiére dans notre schéma global de 1'identification
préoedipienne. Mais plutSt que d'étre une alternative obligáe.
par rapport au mode participatif, nous allons voir qu'elle
^eut étre également un prolongement naturel de ce modé,
3'inscrivant dans l'évolution nórmale de cé dernier qui lui
donne alors naissance. Revenons en au moment de l'accession
3U principe de réalité, soit é celui de la différenciation
2ntre le moi et le 5a. J. Florence parlait ^ ce sujet d'une






dévoration physique du lait maternel. Nous avions aussi
xapproché cette identification primaire (et secondaire) au
pére de la notion d'identification totémique. Ce qui équivaut
^ la désigner comme 1*origine de la démarche psychique visant
Á s'approprier et maitriser la symbolisation pour accéder á
2.a signification. On se souviendra que pour illustrer cette
riémarche, Freud a utilisé le modéle de la magie, en se
xéférant á une chalne d'équivalences psychologiques entre
J.'enfant, le névrosé et le primitif, montrant ainsi que le
xioyau primitif du systéme animiste est de psychologique. Et
Ha transition qu'opére Freud en passant de la magie comme
"technique sociale et opératoire á la magie comme mécanisme
psychologique illustre en elle-mémelefait que toute magie
sssimile en elle-méme sa forme á son contenu et vice-versa.
3:n ce sens., quelle que soit la technique concrétisant la
^'éalité de sa pratique, elle finit par invalider cette
iréalité en la faisant aboutir dans l'expression de
•L'irréalité de la toute puissance du désir. C'est pourquoi on
5>eut considérer qu'elle ne posséde pas d'objet qui lui
30it propre. C'est pourquoi aussi nous pensons qü'elle est
sssentiellement, comme technique ou comme processus de
BDensée, une symbolisation plus qu'une signification.
/
"Le principe de la magie a été formulé par E.B.
n-ylor: "Mistaking an ideal connexion for a real ene"; Freud
B»ropose de faire abstractlon du jugement de valeur impliqué
=ians cette formule qui devient : "prendre un rapport idéal
B)our un rapport réel". Dans ce registre, en effet, les
=:atégories du vrai et du faux (mis-taking) n'ont aucune
e>ertinence. L'art magique substltue la pensée au réel en
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vertu d'une motivation impérieuse et prévalente: la toute
puissance des voeux. La réalité á dominer serait d'abord cete,
xéalité du désir et la magie fournit, gráce á ses techniques,
des moyens- des voies - á l'accoinplisseinent des pressantes
d.ncitations du désir. Elle y arrive par le biais d'une série
de déplacements. " Et J. Florence d'en conclure: "II nous
íaut examiner ees voies raagiques: les techniques de la magie
présentent en effet l'intérét de faire voir á quelle
"•logique" obéit l'appareil psychique livré á la toute-
puissance du désir, "logique" qui subsiste encore dans
3.'inconscient de céux qui ont dO rendre les armes devant la
]:SoUte-puissance de la réalité. Nous sommes persuadés que ;^le
Erocessus d^identification est une technigue grivilégiéej^ une:
voie magique idéale au service du désir". (lO) Or
^récisément, ce qui caractérise cette voie magique, c'est
IL'expression apprisé par Freud de "l'Homme, aux rats" ;
i® toute puissance de la pensée. c'est aussi la définition. de
IL'essence ménie de toute identification narcissique: qu'elle
30it hystérique oCi le faire comme-ci se substitué au désir
ILui-inéme, qu'elle soit obsessionnelle oü toute l'activité
osychique souffre d'une contamination due á la contagion
ntétonymique du désir. "La tache de l'existence consisterait
alors á faire quelque chose de réel avec le narcissime c'est
^ diré avecl'omnipotence des désirs" (11). Ce qui équivaut á
^noncer un paradoxe puisqu'il-s'agit alors de faire quelque
iTíhose de réel avec un déni de la réalité. Le théme d'un tel
paradoxe nous introduit d'ailleurs, ainsi que nous allons le
s/oir sous peu, dans le débat psychologique relatif á la
i^royance.
- .IOS -
Mais avant d'entrar dans ce débat, revenons en au
point d'intersection de la genése du moi séparatif et du
procéssus d' identification pifiraaire á un pSle parental. Le
développeinent théorique de la premiére nous a montré que le
rsevrage maternel tardif et, de ce fait, la fixation órale
-tardive, laissaient le nourrisson dans un état de complétude
^ffective suffisante que pour qu'il puisse se percevoir comme;
•un "bon moi" par rapport á un "mauvais objet extérieur",
-origine reconnue et désignée de la frustration causée par la
séparation. Ceci signifie que l'état "étre la mére/avoir la
anére" s'est suffisamment prolongé pour que la "relation
rf'étre" soit devenue dominante par rapport á la "relation
Kl'avoir". Ce qui équivaut á diré que 1'identification
^rimaire á la mere soit devenue á ce point satisfaisante et
:suffisante qu'il ne soit pas nécessaire, dans le registre de
ILa pulsión de vie, de recourir á une identification primaire
(secondaire) au pére á titre de substitution., Néanmoins, la
zlissociation entre "étre" et "avoir", entre "principe de
3>laisir" et "principe de réalité" est imposée au nom de ce
idernier par 1'intervention maternelle. Mais il n'y a pas
si'identification ultérieure, puisqu'il n'y a pas de
-transforraation essentielle du moi en vue de préserver
•'imaginairement" une relation perdue. Dés lors, il faut
supposer une identification primaire (mais non plus
secondaire) au pére qui s'inscrive dans unautre registre que
ILe précédent. Et c'est précisément parce qu'elle s'inscrit en
zdehors du contexte précité qu'elle nous conduit au seuil de
ILa pulsión de mort. Nous pensons d'ailleurs que ce type
=i'identification primaire au pére, ne se justifiant
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historiquement en rien dans le processus symbolique de
l'oralité, trouve ici sa plus étroite similitude avec la
notion freüdienne d'identification totémique. C'est en effet
dans cette derniére que la signification prend explicitement ,
le pas sur la symbolisation.
Deux thémés, développés par J. Florence á la suite
de Freud, peuvent nous aider á raieux comprendre l'écart
épistémologique qui sépare les notions d'identification
participative et d'identification séparative : il s'agit du
-théme du "masochisme primaire" et de celui du "jeu du "Fort-
da" comme mode d'accés au double processus de la
symbolisation-répétition.*
Les inférences phénoménologiques tirées de ees deux
notions telles que développées en annexe, nous permettent de
mieux définir 1'ancrage-particulier de 1'identification dans ,
le contexte de la pulsión de mort. Ou plutSt, il nous
spparait que 1'identification, ^insi comprise, constitue un
•trait d'union, une sorte de lieu de passage á l'usage du moi,,
=ntre la pulsión de mort et la pulsión de vie. Ce processus
de conjonction transitoire s'opére par l'émergence de la
faculté de signifier á partir dé la symbolisation qui demeure
íondaraentale. C'est en ce sens qu'il est possible de parler,
quisque la signification est synonyme d'abstraction, d'un
déni de la réalité. C'est aussi pourquoi nous pensons pouvoir
•désigner 1'identification séparative, point d'origine de
sette dénégation, comme lieu d'ancrage psychologique
Ejriginaire de la croyance.
^ Cfr, annexe n°
- 110 -
Mais est-il possible de définir la croyance comme
un simple processus psychique, sans devoir entrer
nécessairement en conflit ouvert avec quelque théologie que
ce -soit? Ecoutons, á ce propos, l'analyse perspicace qu'a
faite O. Mannoni de ce terme, dans un article intitulé "Je
sais bien, mais quand méme..." (12). Et sa premiére démarche
consistera précisément á distinguer la croyance de la foi
religieuse. Cette derniére, dont la vraie nature nous a sans :
doute été masquée par des emprunts faits á l'ontologie
grecque, consiste en un engagement incpnditionnel. La
croyance, par contre, cOnstitue une fa5on d'appréhender la
réalité extérieure. Et O. Mannoni nous en fournit un exemple
bien d'á propos dans cette étude : "Les juifs croyaient en
l'existence de tous les dieux, par exemplé de Baal en qui ils
n'avaient pas foi, mais ils ne conservaieht léur foi qu'á un
seul."
Ceci étant dit, il est alors possible de définir la
croyance comme un simple processus psychique. Et en bon
psychanalyste, Mannoni s'en référe au départ á une notion
freudienne, celle de "Verleugnung", ou désaveur, répudiation
décrite par Freud á propos du fétichisme. II s'agit de la
-naniére dont l'enfant, prehánt pour la premiére fois
connaissance de 1'anatomie féminine et de 1'absence de pénis
dans la réalité, désavoue ou répudie le démenti que lui
inflige la réalité afin de conserver sa croyance en
l'existence du phallus maternel. Mais ce désaveur ne peut
3'opérer qu'au prix d'une transformation radicale du moi qui •
sst dés lors obligé de maintenir une attitude divisée face á
•.a réalité d'une part, á son désir de l'autre. De ce fait, ce
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"déni de la. réalité" n'a ríen de commun avec le refoulement
(qui réopére une unité du moi par simplification radicale:
l'oubli.) puisque ce qui est répudié d'abord, c'est le
démenti qu'une réalité inflige á une croyance, et non pas la
réalité elle-méme. Ainsi, le fétichiste a répudié
l'expérience qui lui prouve que les fenimes n'ont pas de
phallus, mais il ne conserve pas la croyance qu'elles en ont
un; il conserve un fétiche parce ce gu'elles n'en ont pas.. II
semble cependant que le fétichiste ne soit pas seul, loin de ,
lá, á connaitre ce clivage dualiste du moi. Et Mannoni en.
"trouve la preuve dans le contenü analytique sous-jacent á
JL *expression de la phase: "Je sais bien que. . . mais quand
méme,": Ce "quand raéme", c'est évidemment le fétiche du
fétichiste. Ge qui fait diré á Mannoni que le "déni de la
xéalité" de l'absence de phallus maternel pourrait constituer
He premier modéle de toutes les répudiations de lá réalité et
•constituerait ainsi 1'origine de toutes les croyances qui
survivent au démenti de'1'expérience. Le résumé de cette
=conception freudienne de la croyance se trouve d'ailleurs
30US la plume de De Queiroz Siquiera lorsqu'il dégage deux*
•teñdances propres au moi narcissique :
3) 1'occultation d'une de ses parties, conséquence d'une
stratégie de retrait qui le protége contre la déception
que la réalité apporte á certains de ses désirs et
aspirations dont il ne Veut se séparer.
b) l'autre tendance étant cellé qui le porte á se
dédoubler pour maintenir.des positions contradictoires
dont il élude 1' aspect conflictuel tout en gardarii; la
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prime de plaisir qu'il retire del'une et de 1'autre de ees
positions. (13) .
Cette hypothése revét bien entendu un caractére
quelque peu irritant de par le fait qu'elle fonde un
phénoméne psychologique trés vaste sur un cas pathologique
précis, et qu'elle justifie cette référence par une seule
causalité sexuelle. Mais c'est á ce point aussi que nous
devons constater l'émergence d'un théme qui nous est
maintenant familier, celui de 1'androgynieou de la
bissexualité. Car c'est bien ce qui motive ici 1'attachement ;
á la croyance : un besoin inconditionnel de ne pas perdre
i'image de l'unité premiére, celle que représente la mére au
Btade oral. Et retenons aussi le fait que cette croyance
premiére, ou plutót cette "certitude irrationnelle" porte sur
le personnage de la mére. Cette donnée, jointe á cellé de la
dualité qui caractérise le moi dans la Verleugnung, évoquent
des consonnances bien séparatives.
Pour résumer á présent la concordance des
différents facteurs étudiés, nous pouvons tenter de les
disposer en fonction des vecteurs de personnalité qu'ils
Dccupent, tenant•compte d'un développement chronologique en
=/ue de leur synthése:
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:>lauvais moi-bon óbjet extérieur
-^asochisme primaire








•Edentification primaire au pére
lEdentitité










Ce schéma synthétique, et certes non exhaustif, ne
prétend cependant couvrir que le stade initial de la
formation de la personnalité sous l'éclairage des théories de
=Shoham. II est done nécessaire de l'étendre á la dynamique de
J.' adolescent et de l'adulte.
En ce qui concerne le stade de 1'adolescence, le
point essentiel des vecteurs séparatifs ou participatifs se
^itue au niveau du rite de passage, á savoir l'insertion
psycho—sociale dé 1'adolescent ou de 1'adolescente dans la
-communauté environnante. Ce théme a fait l'objet
•d'innombrables études antérieures, tant au niveau de la
psychologie traditionnelle que de 1'anthropologie ou de
IL 'éthno-psychologie. Mais 1'originalité de S.G. Shoham réside
J.CÍ encore dans l'emploi de la méthode mytho-empirique.
Pour aborder le teraps de 1'identification
isecondaire, Shohain utilise le théme biblique du Sacrifice
'Isaac dont il élabore une structuration psycho-symbolique
paralléle, mais antithétique, á celle mise sur pied par Freud
^ partir du mythe d'Oedipe. Le "Syndrome d'Isaac" (14) se
"trouve ainsi correspondre au "comple d'Oedipe" quant á ses
-implications psycho-sociales sur le passage du stade
pubertaire au stade adulte. Le récit biblique (15) nous
nnontre'en effet la confrontation du pére, Abraham, á
_1'obligation religieuse et morale de sacrifier son fils,
lEsaac. A 1'inverse du récit oedipien, énongant le meurtre du
35ére par le fils, ce chapitre de la Genése évoque celui du
rfils par le pére. Pour Shoham, cette évocation se rattache en
•droite ligne á celle d'une pulsión de mort de la part du pére
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á l'égard du fils au moment oü ce dernier en arrive á le
détróner de sa position sociale pour prendre sa place.
Ce désií meurtrier étant bien évidemment source de
culpabilité angoissante pour le pére, 1'introduction d'une
victime-émissaire permet alors d'annihilér cet obstacle et de
maintenir en présence simultanée au sein de la communauté les
deux antagonistes du drame, le pére et le fils. Le sacrifice
du bélier envoyé par Yavhé est ici Qompris par Shoham comme
un sacrifice rituel détournant la violence primitive de son
objectif naturel. Mais si le fils peut ainsi accéder au
statut social d'adulte sans avoir á éliminer le pére, il est,
á noter qu'un tel fait n'aurait pu se produire sans
1'intervention divine qui s'impose, dans le récit biblique,
au début et á la fin de la crise sacrificielle. Car la genése
de la crise tient bien á la volonté de Dieu de voir Abraham
sacrifier son fils. II s'agit lá d'une exigence gratuite, non
motivée si ce n'est par la demande d'une preuve d'amour. Et
la solution de la méme crise tient á la volonté suivante de
Dieu de maintenir Isaac en vie tout en permettánt á Abraham
d'accomplir la preuve d'amour deraandée.
Du fait méme de cette double intervention divine,
la tendance participative se trouve extraordinairement bien
explicitée,non seulement au niveau de la fonction paternelle,
mais également au niveau de son róle essentiel et de sa
transmission au sein du rite de transition de 1'adolescent.
II faut en effet teñir corapte d'une perception originelle de
Dieu comme Créateur Supréme et représentant done 1'Idéal du
Enon-étre infini ou de 1'indifférenciation parfaite á laquelle
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tend l'étre humain. Lá réside clairement le fondement
symbolique de la tendance participative d'Abraham : réaliser
la Volonté de Dieu, c'est se rapprocher efficaceraent de cette
fusión.tant souhaitée. Mais il faut également remarquer que
1'intervention finale et salvatrice de Dieu á l'égard d'Isaac
3 pour conséquence de placer ce dernier en une position á
jamais identique ácelle d'Abraham. Car, dans ce contexte,
Dieu est celui qui donne la vie une seconde fois á l'endroit
=t au moment oü elledevait étre otée. A partir de cet
instant, Isaac n'est plus premiérement rattaché á sa mére par
le désir, mais á Dieu. Ce qui équivaut á diré, au sein du
"'peuple élu", qu'il dévient l'égal de tout homme adulte, prét
é son tour á se tourner vers une autre femme pour transmettre
la vie. Et 1.a tendance participative se trouve á nouveau
renforcée chez le jéune adulte par le fait méme que
l'objectif du désir fusionnel est transposé du hiveau humain
<la mére) au niveau spirituel (Dieu), étant rendu ainsi
3leinement inaccessible ici-bas.
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Les implications mytho-empiriques de cette analyse
du sacrifice d'Isaac ne peuvent étre valablement rattachées
au débat de 1'identification, et des instances parentales
prises alors pour modéle, si nous ne nous reportons, une fois
sncore, á certaines caractéristiques linguistiques du
discours freudien que nous considérons comme un discours du
signe, par opposition au symbole, lorsqü'il est question du
complexe d'Oedipe. Nous avons en effet explicité les raisons
pour lesquelles le signe est, á notre avis, le mécanisme
linguistique d'association "dissociative" du sujet et de
l'objet qui suppose l'expression et la fonction sociale de la!
Loi au moyen du langage. Nous avons également demandé son
mécanisme de constitution dans la pensée consciente, comme
résultat du symbolisme primaire (selon la terminologié de
Piaget). Et nous avons alors. souligné 1'importánce de cette
rsaractéristique du signe en fonction de laquelle il conduit á
Dcculter cette antériorité du symbolisme inconscient dont il
sst issu.
II est dés lors opportun de se demander pourquoi la;
•théorie freudienné s'inscrit bien effectivement en un langage
conditionné par cette primauté de la signification sur la
symbolisation et, ensuite, de découvrir quelle est cette
xéférence antérieure occultée dans le discours freudien sur
n.'identification. Inutile de diré que c'est lá un vaste sujet
de réflexion et nous ne nous risquons á 1'aborder que dans
Ü'intention d'en retirer quelque profit ponctuel á l'avantage
íie la démonstration de nos hypothéses théoriques. Nous n'en
iferons done pas' le tour, loin s'en faut.
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En ce qui concerne 1'inscriptión de la théorie
freudienne dans le; champ exclusif de la signification, pour
ce qu'a du raoins trait á la théorie de l'Oedipe, nóus venons
d'expliciter 1'argument du caractére significatif de
l'expression de cette Loi á laquelle Freud confére un
rsaractére paternel en la fáisant surgir du schéma oedipien.
Et nous avons également vu de quelle inaniére ce mérae Freud
désignera encore le pére, ultérieurement dans le courant de
sa vie, comme modéle premier dans le processus de
l'identification primaire "idéale". De telle sorte que la
référence paternelle apparalt bien, tout au long de la pensée
freudienne et selon celle-ci, tout au long de l'évolution du
psychisme individuel, comme la seule référence porteuse de la
réalité de la Loi. Mais nous pouvons abandonner pour
l'instant cet argument psycho-linguistique, qui suppose pour
§tre admis qu'on consente á notre compréhension du symbolisme
=t de la signification pour en mettre un second en avant.
Ce second argument réside dans le fait que Freud a
iDhoisi un raythe grec, celui d'Oedipe, "pour fonder la
i^ompréhension de la transmission de la Loi. Nous renvoyons
íLci le lecteur á 1'examen des données d' anthropologie
iDomparéé que nous avoñs reprises, au terme du chapitre
^récédent, afin d'y retrouver la continuité des
norrespondances philo-linguistiques que nous établissions
alors entre la pensée grecque antique et la fonction
l.inguistique du signe. Mais en opérant cette relecture, le
i.ecteur sera aussi et principalement soucieux de reteñir le
•lodéle de compréhension du temps ou de l'Histoire qu'avait
r:ette pensée grecques classique: il s'agissait , nous 1' avons
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hTu, d'une compréhension "projective" de l'Histoire qui
aboutissait á son découpage ou á sa sectorisation en
séquences juxtaposées les unes aux autres, sans qu'aucune
=:ontinuité de sens ne soit requise entre elles. Gardons á
Drésent en téte ce modéle de compréhension philosophique du
iemps et revenons en au mythe freudien de l'Oedipe. Ce qui
retient d'abord notre attention, c'est que Freud ne tardera
pas á vouloir indure ce mythe au coeur, et méme á 1'origine ,
d'une réinterprétation analytique de l'Histoire, et notamment
de l'histoire des relations.de parenté. "Tótem et Tabou", que
nous avons déjá cité, en est la meilleure illustration. Ce
faisant, Freud tente déjá d'établir une continuité de sens
listorique et s'inscrit done en rupture avec le modéle
snthropologique et philosophique qui lui sert de point de
départ et de guide. Cette rupture ne peut que s'accentuer
lorsqu'il tend á pousser cette continuité de sens historique
S l'histoire de la religión... comme si les dieux avaient
quelque lien de dépendance á l'égard des humains ! II faut
=)ien reconnaltre que Freud laisse déjá s'exprimer en ses
préoccupations un autre modéle culturel et philosophique que
i^elui de la Gréce antique. Et ce ne peut étre que celui de
3es propres origines : le judaisme.
La rencontre avec ce second modéle était alors
anévitable pour Freud mais elle se fait sur ce mode du "déni
de la réalité" qu'il a lui-méme bien explicité. C'est ce dont
=émoigne son "Moise et le monothéisme"; ainsi que nous allons
•laintenant tenter de le montrer. Et, ce faisant, nous serons
z:out naturellement amenés á découvrir quelle est cette .
r-éférence parentale occultée par Freud dans 1' élaboration de
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3on schéme de 1'identification.
Arrétons-nous quelques instants á 1'examen
de l'ouvrage lui-méme. Deux théses essentielles le supportent
de part en part ; Moise fut égyptien et Moise fut assassiné
par ce peuple dont xl assumait la responsabilité paternelle.
^dais avant d'examiner la inaniére dont Freud développe ees
deux théses, nous remarquerons qu'il commence par occulter la
référence de 1'origine méme de Moise : il interpréte le récit
biblique de cette origine en lui attribuant les
saractéristiques du mythe de la naissance du héros, soit des
riaractéristiques propres á la mythologie grecque. L'ensemble
des développements historiques qui s'ensuivent repose ensuite
3ur le souci quasi "obsessionnel" (et ce terme prend ici un
sens tout approprié) de dévoiler une qualité des termes
íondateurs de l'histoire et de la religión juive, de se
trouver confronté á la discontinuité qui sépare chacun des
deux termes de.la dualité, de disqualifier ensuite la
a/éracité historique de certains de ees termes pour préserver
_ine logique historique susceptible d'exprimer en fin de
i^ompte l'unité de sens cohérent qui anime toute l'histoire.
3t ees diverses étapes du raisonnement s'appliquent aussi
3ien á l'histoire de Moise lui-méme qu'á celle du judaisme
—out entier.
En ce qui concerne la dualité des termes fondateurs
nistoriques, Freud discute longuement de la question d'une
double origine familiale de Moise une famille égyptienne et
_ine famille juive, une famille noble et une famille pauvre,
stc. La dualité porte ensuite sur l'opposition des principes
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religieux entre le monothéisme juif et le polythéisme
^gyptien. Au sein de ce dernier, il découvre éncore 1'intérét
Dour son propos ressortant de l'opposition entre la religión
i'Amon et celle du dieu sólaire On qui déviendra la religión
i'Aton. Cette dúalité religieuse est ensuite transposée dans
Le domaine politique, de telle sorte á retrouver l'histoire
de Moxse lui-méme révolte des prétres d'Amon, déchéance
Lmpériale, passage á la clandestinité du prince Moise qui
reprend les principes de la religión déchue pour raoyen de
rebátir un empire et... "contrecarrer le destin" (C'est lá
jne intention peu adaptée á un "héros" mythologique). Passons
DUtre aux ambiguités relátives á la définition des origines
du peuple hébreu pour en venir directement á la double
Dersonnalité du Dieu de ce peuple : le dieu-soleil des
ágyptiens et le dieu des volcans du pays de Midian. Cette
nouvelle qualité a pour corollaire, dans le récit freudien,
_'affirmation de l'éxistence d'un second Moise, midianiste
2ette fois, successeur (ou fils) du premier Moise-Pére
assassiné par les siens... conformément au schéma de "Tótem
=t Tabou". Viennent ensuite d'autres dualisraes, empruntés
Dour ceux-lá á une compréhension de son histoire que le
sudaisme partage : l'existence de deux traditions bibliques,
_a Yahviste et l'Elohiste, et celle de deux royaumes, celui
3'Israel et celui de Juda. Et Freud de conclure : "Pour
aonner sous la forme la plus concise les résultats de notre
zravail, nous dirons qu'ayx dualités bien connues de
__|_histoire julve : deux peuples qui fusionnent pour former
jne nation*, deux royaumes issus du morcellement de cette
nation, une divinité portant deux ñoras dans les sources de la'
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Bible, nous ajoutons encore deux autre qualités : la
fondation de deux nouvelles religions dont la premiére,
d'abord refoulée par la seconde, ne tarde pas á réapparaltre




Le rapport de Freud á la discontinuité historique
des termes qu'il a avancés se trouve déjá explicitement avoué
dans la premiére partie de l'oeuvre (17). Mais c'est dans le
deuxiéme avant-propos au troisiéme chapitre que nous en
•trouvons l'expression la plus slgnificative; "Maintenant
i:oinme alors je doute de raon propre travail et ne me sens pas,
comme tout auteur devrait l'étre, en étroite communion avec
3ion oeuvre. . . Ce n'est qu' á propos de 1' exemple que j ' ai
iDhoisi, celui du monothéisme juif, que mon incertitude
spparait et que j'en viens á rae deraander si j'ai bien réussi
± soutenir ma thése." (18). Nous ne tenterons cependant pas
d'analyser dés maintenant la portéé profonde de tels doutes,
qui se retrouvent encore par la suite, car c'est ce que nous
serons conduits á faire sous peu en découvrant quelle est la
référence parentale occuitée par Freud..Contentons-nous de
=>oursuivre notre lecture de l'ouvrage pour constater que les '
deux parties constitutives du troisiéme chapitre constituent
_in énorrae effort de réunification du sens psychologique et
philosophique de l'Histoire, dé réhabilitation d'une
zíohérence antérieurement invalidée par des données
-listoriques dualisantes.
Cette tentative en vue de restaurer une unité de
3ens á l'Histoire repose par ailleurs toute entiére sur les
présupposés oedipiens de sa théorie psychanalytique.
ZJommengant par une refonte historique .des hypothéses
zlivergentes, et parfois contradictoires, précédemment
^noncées, Freud tente d'intégrer sa conception du monothéisme
"listorique dans le cadre de sa compréhension análytique de la
"lévrose comme résurgence de la trace mnésique d'un événement ;
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traumatique originel refoulé. La question relative á la
nature d'une telle trace revét d'ailleurs valeur de symptSme
ayant valeur indicativa pour notre hypothése de la référence
Dccultée : Freud associe la nature de cette trace á celle de
la tradition religieuse elle-raéme, mais il en inverse
chronologiquement les termes, de telle sorte qu'il masque une
fois de plus 1'antériorité. Ignorant (ou semblant ignorer) en
affet que la loi écrite est antérieure á la loi órale aux
yeux de la pensée rabbinique et talmudique (19), il écrit :
"La tradition était, tout á la fois, le complément et
1'inverse de la relation écrite... pouvant ainsi étre plus
=xacte que la relation écrite. Toutefois, la transmission
Drale d'une génération á 1'autre était exposée, plus encore
que le récit écrit, á subir de múltiples modifications... la
iradition elle-méme faisant parfois l'objet d'une fixation
par écrit." (20) Mais au terme de sa collecte d'analogies
psychanalytiques avec sa théorie de l'histoire religieuse, au
terme également de sa tentative d'appliquer au judaisme et au
3hristianisme le schéma historique de "Tótem et Tabou", Freud
3e trouve á nouveau confronté á la nature du procédé par
lequel la tradition religieuse est transmise : "II s'agit de
3avoir sous quelle forme persiste la tradition efficiente
dans l'existence des peuples.. II ne nous est plus possible,
ziomme pour Moise, d ' admettre 1' hypothése d'une tradition
z»rale. Comment alors concevoir cette tradition...?" (21). La
•^éponse qu'il donne peu aprés á cette question est alors un
démenti de ses propres conceptions antérieures et... un
retour déguisé á celles de la théólogie juive : "Quand nous
3arlons de la persistance, chez un peuple, d'une tradition
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ancienne,... c'est á une tradition héréditaire et non á une
tradition oralement transmise que nous pensons." (22) Ou
sncore : "Une tradition qui ne se fonderait que sur des
transmissions orales ne comporterait pas le caractére
Dbsédant propre aux phénoménes religieux... Jamais elle
n'aurait le privilége d'échapper á la contrainte du mode de
pensée logique." (23) Le mode de pensée que la linguistique
saussurienne fait reposer sur la dynamique associative du
signe et que Robinson attribue originelleinent á la Gréce.
C'est done au prix d'une telle concession que Freud
Darvient á rétablir l'unité cohérente de son approche
listorico-psychanalytique, satisfaisant ainsi á une exigence
de pensée dont il ne situé pas lui-méme 1'origine mais á
L'égard de laquelle il avouait pourtant auparavant un malaise
Dersistant.
Avant.de pousser plus loin notre recherche de cette
référence parentale occultée par Freud dans son ouvrage,
•^emarquons que cette tradition héréditaire qu'il évoque ici,
_1 l'a définie peu avant en une terininologie jungienne
incluant la notion d'archétype ou, par delá, celle du schéme
affectif de Piaget. "... l'hérédité archaique de l'homme ne
::ioraporte pas que des prédispositions, mais aussi des contenus'
Idéatifs, des traces mnésiques qu'ont laissées les
Bxpériences faites par les générations antérieures".(24).
..es traces mnésiques ne sont done rien' moins que l'écriture,
üans la conscierice individuelle, de cette loi de la réalité
sprouvée par ees générations intérieures. Et cette écriture
=st bien du ressort du symbole puisqu'elle se congoit en
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référence au passage de cette loi de 1'inconscient collectif
á 1'inconscient individuel, de celui-ci á la conscience
enfin. En reconnaissant ainsi que la symbolisation
inconsciente précéde la signification consciente, Freud ,
reconnalt aussi que la tradition écrite précéde la tradition
Drale.
C'ést á une psychanalyste, E. Amado Levy Valensi,
que nous avons emprunté le terme.de "référence occultée" á
propos du théme freudien de Moise. A la différence de Freud,
i^ette psychanalyste est parfaitement informée des tenants et
aboutissants symboliques de sa propre appartenance au
judaisme et c'est en prenant appui sur cette connaissance
qu'elle a entrepris avant nous une critique de 1'ouvrage
freudien qui nous occupe á présent. (25) Nous nous reportons
done maintenant á cette trés intéressante étude pour pouvoir,
zout en achevant- la lecture de 1'ouvrage freudien, cerner les
iDontours exacts de cette référence parentale occultée par
='reud au moyen de la présentation de son Moise.
Dans une partie intitulée "Le grand homme", Freud
3'attache á décrire le faisceau de paractéristiques
-listoriques et psychologiques qui font de Moise ce personnage
Daternel servant de modéle idéal au coeur du processus
d'identification : "Fermeté dans les idées, puissance de la
='olonté, résolution dans les actes, c'est cela qui fait
Dartie de l'image paternelle, et plus encore la confiance en
30i du personnage, sa divine conviction d'avoir toujours
•^aison... Ce fut, indubitablement, 1' imposante image
paternelle qui, en la personne de Moise, condescendit á
assurer aux misérables laboureurs juifs, qu'ils étaient les
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fils préférés du pére." (26) Or il est frappant de constater,
=t E. Amado Levy-Valensi le fait avec pertinence, que la
dualité du discours freudien s'est étendu á 1'image de ce
pére en s'appliquant"non seulement au double personnage
nistorique de Moise, mais en juxtaposant également ceux de
Moise et de Dieu: "Sans doute leur fut-il difficile de
Béparer 1'image de Moise et celle de son Dieu." (27) Freud
arrive done clairement á 1'idée de deux Péres mais "la
zension de la dualité ou des dualités immanentes á tout son
iDropos se résout dans 1' idée du Dieu un - fondement du
Bonothéisrae dont parle tout le livre..." (28) Et E. Amado
^evy Valensi nous donne la clef de cette énigme du discours
freudien : "Ge qui se passe sur le personnage de Moise est de
_'ordre du transíert... A la fois il s'identifie lui-raéme á
•^oise, á la fois il y projette 1' image du Pére dont est issu
3on ambivalence á l'égard du pére, ambivalence qu'en raison
de la valeur heuristique du subjectif il découvrit..." (29)
II est dés lors aisé de démontrer que les deux principales
rhéses historiques du "Moise" servent ce méme mécanisme
_nconscient de 1'identification. Et c'est ce que fait E.
•ornado Levy-Valensi avec beaucoup de clarté lorsque, se
-éférant á Bakan (30) elle montre que Freud fit de Moise un
Bgyptien "pour s'assimiler á lui comme tel, origine des
^remiéres fontaines du Moise ornant la tombe d'un pape...
=our Bakan, il s'opére ici un renversement : les juifs n'ont
3as grandi Moise en 1'adoptant mais ils ont été adoptés par
=loise, et Bakan pense qu'ainsi Freud surmonte son sentimént
^ue le juif est une personne d'un statut social inférieur.
=ar ailleurs et du méme coup, le Moise devenu "Gentil"
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devient un moyen d'affronter 1'antisémitisme... Freud aurait
jiaiveinent contré une des racines de 1 *antisémitisme, fondée
-sur l'idée de peuple élu et la jalousie qu'elle engendre, en
1'atténuant • : les Juifs ne sont pas le peuple élu de Dieu
nnais seulement le peuple élu de Moise. De méme et dans le
jnéme esprit, il déplacerait 1'origine de la circoncision."
(31) Quant au meurtre de Moise, c'est, toujours selon Bakan
-cité par Amado Levy-Valensi, "en fonction de son propre
complexe d'Oedipe, avoué, malgré l'affection réelle qu'il
•voue á son pére..,. (que) Freud devait tuer Moise, un Moise
=qui n'a rien á faire avec le Moise réel mais qui est "celui
•que chacun porte en soi". Ici, autre aspect imprévu d'un
jiouveau renversement se référant á cette culpabilité
ifondaraentale: ... en faisant de Moise un Egyptien, Freud
s'ábsout et absout les Juifs de la culpabilité associée á la
gsensée du meurtre. Tuer Moise égyptien, c'est simplement tuer
un membre du groupe qui fut le premier á persécuter les
Juifs... Freud tue l'ennemi héréditaire du Juif... Freud
idevient un héros juif dans l'histoire des juifs." (32)
Le processus d'identification de Freud lui-méme á
r^oise étant ainsi dévoilé, on est autorisé á chercher quelle
=st cette référence - cet objet dont le sujet originel est
rlépossédé -occultée par Freud, au moyen de ce mécanisme de
ziédoublement que J. Florence décrivait en fonction des
principes d'alternance entre l'étre et''"^' avoir. La référence
"listorique occultée est bien évidemment celle d'Abraham (et
mous retrouvons un personnage central de mythe analysé par
Bhoham), ainsi que le constate E. Amado Levy-Valensi qui se
zreporte ici á une étude de Jacques Trilling (33) : Abraham
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1'Hébreu.. . est totalement méconnu, et en tant que Pére et en
tant qu'Abraham et en tant qu'Hébreu... amnésie infantile
autogénétique et phylosénétque qui constitue tout l'arriére-
fond de "Moise et le Monothéisme"... Le Moise de Freud est un
homme "sans descendance". Cela justifie le théme... d'une
image de Freud fils de personne, lavé en quelque sorte de son
identité" (3.4) . Or nous venons de voir que, au travers son
identification á Moise, Freud dissimule mal son lien de
filiation au pére réel, si méme ce lien renvoie á sa propre
problématique oedipienne. L'ascendance ou la référence
parentale véritablement occultée ne peut done plus étre que
::elle ayant trait á la mére. Une note d'E. Amado Levy Valensi
Bst particuliérement révélatrice á ce sujet: "Trilling, dans
son article, fait allusion á un réve de Freud concernant la
niére et contaminé d ' images "égyptiennes" . " (35)
Nous obtenons de la sorte la chalne "significative"
des "signifiants motivés" occultés les uns á la suite des
autres et les uns á cause des autres : la mére égyptienne
dissimule la mére juive, de telle sorte qu'est dissimulé le'
•^oise juif qüi dissimule lui-méme l'Abraham 1'Hébreu qui
dissimule enfin le Freud juif. Ce dernier ne pouvait
d'ailleurs qu'étre occulté ou nié une fois que l'était la
aére juive par la mére égyptienne : 1'appartenance au
judaisme est déterminée par le lien maternel. C'est done bien
la mére qui noue ici le noeud originel de la tendance
participative, ainsi que nous avons entendu Shoham le
riémontrer. C'est par conséquent elle aussi qui sert de modéle
premier á cette identification symbolique que nous avons dite
sxister entre sujet et objet dans la perception que le sujet
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peut avoir de lui-mérae, tout au long du processus
d'identification pré-oedipien, tel qu'il se caractérise plus
particuliéreinent dans le mode de structuration participative,
ce premier modéle maternel d'identification est
inextricablement lié au modéle d'identification idéale (soit
ce que nous nommerons une identification primaire secondaire)
au pére idéal, c'est á diré á ce raodéle transcendental qui
animera explicitement la dynamique participative, qu'il
suscite et sur lequel il débouche (ce qui est bien un terme á
l'appui de cette conception, lorsqu'il fait allusion á cet
"oubli" d'Abraham dans le "Moise" de Freud : "Cet "oubli"
correspondrait chez Freud ál'identification non pas au pére
snortel raais au "Pére immortel et inengendré" (36).
En choisissant le "mythe d'Isaac" et plus
particuliéreinent le personnage d'Abraham, pour illustrer la
symbolique du rite de passage et de 1'insertion psycho-
sociale lors de 1'adolescence, Shoham ne fait done que
respecter une rigoureuse logique psychanalytique tout en
ienant coinpte de cette antériorité qui avait été occultée par-
sreud. 11 reste également cohérent par rapport á son analyse
zies stades antérieurs de 1' identification. II respecte et
-Itilise enfin á bon escient la richesse symbolique de cette
mythologie juive qui "réalise ce tour de forcé d'étre á la
fois une pensée onirique et une pensée logique, et logique en'
:=ela que, voulant á toute forcé relier des événements du
temps, elle introduit un certain sens dans l'histoire et
restitue á l'homme, en méme temps, l'espérance et la
responsabilité." (37)
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L'examen des diverses correspondances mytho-
empiriques observables dans le cours du processus
d'identification lors de l'enfance et de 1'adolescence nous a
permis de mieux appréhender la maniére dont chacun des pólés
d'identification parentale s'inscrit dans 1'articulation des
pulsions, de vie et de mort pour supporter les représentations
relatives au plaisir et á la réalité. En d'autres termes,
nous avons vu émergér, au travers la symbolique de récit
Enythologique et son application aux figures analytiques de
1'identification, les correspondances.premiéres entre le ga
3t le surmoi et la logique qui fait découler le second du
premier. Et puisque nous avons ici clSturé notre propos par
1' illustration des modéles normatifs en vigueur lors de
1'adolescence, nous nous proposons d'étendre notre champ
d'étude des correspondances mytho-empiriques aux diverses
représentations de la norme susceptible d'étre explicitées
dans la logique d'une structuration participative ou
séparative de la personnalité. Ce n'est cependant plus
seulement á la psychologie que nous ferons ici référence, car^
nous ne voulons pas démontrer une hypothése par une
nypothése, mais bien plutSt á 1'anthropologie classique et au
i^onstat des points de convergence ou de divergence entre
3elle-ci et la tradition juive relative á la notion de Loi.
II est évident que c'est ici qu'apparait le plus
zílairement le sens de notré choix de chercher dans la pensée
=t la civilisation hébraique l'essentiel de nos
iDorroborations á notre compréhension philosophique et
anthropologique des vecteurs participatifs et séparatifs de
_a personnalité. L'Histoire d'Israel est en effet toute
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•entiére animée par l'influence concréte et quotidienne d'une
-Loi révélée. Commént trouver dés lors plus beau modéle
phénoinénologique pour abordar les modes de représentation
-individuelle óu collective de la norme?
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CHAPITRE III
EÉ2Í2É f 5£® á' i® Lol
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Dans son article intitulé "Le crime et la coutume
^ans les sociétés priinitives" (l), B. Malinowski dresse un
ñableau clairement articulé des notions de loi et d'ordre
dans la société primitiva des Tobriandais. II nous montre
ainsi qu'"il existe dans la société tobriandaise des
bligations souples et positives, mais assez strictes,
-orrespondant aux obligations que la législation civile
impose dans leis pays de civilisation plus avancée; ees
sbligations comportent une réciprocité, une réglementation
ublique et des incidencés systématiques qui tiennent lieu de
a contrainte extérieure..." (2) Le caractére consensuel
d'une telle loi coutuiniére est done essentiel, á tel point
gue "la législation civile des Mélanésiens tire son caractére
bligatoire de 1'enchainement méme des obligations, qui
-orment un réseau de services mutuels, un systéme fondé sur
_e principe du "donnant-donnant" (3).
Malinowski affirme par ailleurs que cette
_égislation "civile" ne repose pas en ses motifs sur un fond
ae croyances religieuses ou sur quelque notion du sacré,
a'étant "ni proraulguée au nom de Dieu, ni pourvue d'une
sanction surnaturelle... Mais, pour 1'essentiel, ees régles
3ont suivies, parce que leur activité pratique a été reconnue
sar la raison et démontrée par 1'expérience... toute
3érogation á ees régles fait apparaitre celui qui s'en rend
soupable comme un homme ridieule, grossier, socialement
ingulier aux yeux des autres." (4) Enfin, et ce n'est pas la
aoindre des inférences de cette étude, 1'auteur attire notre
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attention sur le fait qu'il existe également, parallé'lement á
la législation civile déjá évoquée, des prescriptions
législatives, des prohibitions et des tabous : "... dans les
3as les plus compliqués oü il devient nécessaire de heurter
des intéréts personnels, de vaincre l'inertie, d'obtenir des
ctes dont 1'accomplissement est accompagné de sensations
pénibles ou de contrecarrer des penchants innés... il existe
íLa sanction du chátiment tribal, expression de la colére et
de 1'indignation de la communauté toute entiére." (5) Cette
"'législation criminelle" serait dés lors secondaire par
rapport á la "législation civile", de moindre importance et
de moindre fréquence que cette derniére, quoiqu'issue comme
slle de l'ensemble des prescriptions coutumiéres dont elles
=onstituent chacune une catégorie spéciale.
La reprise de ees observations anthropologiques sur
_es fondements de la loi priinitive nous conduit naturellement
a rechercher les points de divergence ou de convergence qui
3e rapportent dés lors á la loi juive, considérée ici comme
Bxpression d'une étape ultérieure dans l'évolution de la
Densée juridique, ainsi qu'á notre conception occidentale du
aroit au 20é siécle. Et la premiére similitude qui apparaisse
=st précisément celle du caractére originelleraent consensuel
ñe la loi juive. Pour illustrer ce caractére, sans devoir
3asser en revue tout l'historique de la notion de loi dans le
"udaisme en ses aspects théologiques et sociologiques, nous
3Vons développé la compréhension d'un terme particuliérement
=xplicite de la Justice ou "tseek" : la loi du talion,et nous
-nvitons le lecteur á nous suivre á ce propos en annexe.*
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Bxplicite de la Justice ou "tseek" : la loi du t.alion,et nous
invitons le lecteur á nous suivre á ce propos en annexe.*
La poursuite de l'énoncé des caractéres essentiels
de la loi dans la société primitive des Tobriandais, nous
maintient néanmoins ici dans une perspective comparative nous
introduisant á un développement plus ampie de la pensée
judaique. Nous avons jusqu'ici trouvé trace d'un idéal
zionsensuel au coeur d' une prescription "pénale", ce qui
laisse effectivement supposer 1'antériorité et la primauté
d'une tradition "civile". Nous verrons par ailleurs, en nous
nasant sur l'étude du totemisme et du systéme d'organisation
Bociale inhérent á un tel systéme de croyances, combien la
pensée et le mode de vie sociale des peuplades sémitiques ont
3u étre initialement trés proches de ceux décrits par
•-Íaíinowski. * Il-est done plausible que ees peuplades aient
3onnu un méme idéal juridique á leur origine.
Mais une différence apparait d'importance : le
=>rincipe du talion est expression du sacré, promulgué
sffectivement au nom de Dieu, rendu obligatoire par la menace
du chatiment surnaturel. Au contraire, ainsi que nous 1'avons
=^u, la loi primitive tire son caractére obligatoire de la
-lécessité de la réalité concernée, comme du consensus social
a propos de cette nécessité. Nous supposons, dés lors qu'une
3Ssirailation progressive s'est réalisée au fil de l'Histoire
=ntre les deux traditions codificatrices, la civile et la
ziriminelle, la seconde prenant progressivement le pas sur la
i^remiére en importance extérieure par l'effet du sacré et du
=Cfr. Annexe n" 6 p. ,
==* Cfr. lére partie, ch. II, + 2e partie, oh. III
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transcendant. Un tel effet ne peut qu'accroitre le caractére
autoritaire de la régle, rendant son application d'autant
plus automatique, rapide et efficace qu'elle dispense une des
parties contractantes de ses obligations de réciprocité.
Par quel phénoméne, le caractére sacré de
I'obligation légale a-t-il pu s'imposer á l'entiéreté d'un
Dorps de prescriptions coutumiéres, de telle fa^on á aboutir
^ l'ensemble des commandements bibliques ? La qu^stion reste
posée, en dépit de nombreuses hypothéses déjá avancées á son
sujet.
Mais lá oü nous pouvons reprendre le fil conducteur
de l'évolution, c'est en ce qui concerne la dichotoraie
íuridique que nous retrouvons, á 1'image de ce qui existe
üans les peuplades primitives, dans notre droit occidental,
•lous nous proposons de quitter ici les sentiers de
_'anthropologie et de la sociologie, pour emprunter ceux de
_a psychanalyse et de la philosophie, en repartant de notre
stude antérieure du phénoméne de la croyance comme déni de lá
-éalité.
Dans son ahalyse du processus psychologique de la
sroyance, O. Mannoni montre clairement 1'enclenchement
-rréversible du jeu intrapsychique comme échange
i'argumentations entre les instances conscienctes et
.nconscientes, á partir du moment oú une distinction absolue
d'autánt plus absolue qu'elle est antérieure á l'histoire
iéme du sujet) existe entre le désir fusionnel et la réalité
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des personnes requises pour cette fusión. Cette distinction
:::onstitue la condition sine qua non de départ. Ensuite, il
sst essentiel de remarquer que cette distinction, ce désaveur
de la réalité originellement souhaitée, peut s'opérer au
travers une loi ou un rite, comme c'est le cas dans l'exemple
des Katcina. Dans ce cas, le déni ultérieur de ce désaveur de^
la part du sujet peut lui-méme s'inseriré dans cette régle
premiére, dans le cérémonial de la danse des esprits par
sxemple : le sujet "abusé" devient acteur á son tour. Mais,
dans une situation plus chargée d'ambivalence affective, á
l'image de la situation-type du désaveur décrite par Freud,
3.1 est impossible de concevoir l'insertion du déni de réalité
dans le contexte d'une loi. Et faute de pouvoir se repórter á'
i.a référence légale, c'est á 1'équivalence la plus iminédiate
:de l'objet (le soulier dans le cas du fétichiste) que le
sujet se reporte pour exprimer son déni. Mais il s'agit alors
d'une affirmation niant son propre contenu, invalidant sa
propre signification. II n'existe plus aucun écart entre le
3ignifiant et le signifié - et en cela, lá croyance de cet
z)rdre renvoit bien au domaine du syrabole - alors que la loi
-le cesse de maintenir cet écart. La confusion du signifiant
=t du signifié est, sous l'empire de la raison cartésienne,
z-econnue comme "signe" de maladie mentale. Nous trouvons ici,
idans un discours se voulant guidé par la méme raison du
signe, le point ou s'établit une équivalence entre loi et
santé mentale : la croyance inscrite en une loi est saine,
siandis que celle qui est dépourvue d'un tel support conduit á
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la pathologie mentale.
iyiais nous n'avons pas pour autant, en affirmant ees
i^onstations, dénoué le noeüd gordien : le paradoxe reste plus
antier que jamais'puisqu'il nous est impossible de savoir á
préséíit si c'est la croyance qui fonde la loi ou si c'est la
loi qui fonde la croyance. La situation est kafkaienne. C'est
le cas de le diré : Marthe Robert reprend la biographie
psychanalytique de Kafka pour illustrer ce théme de la
croyance "devant la Loi". (6) Distant de son judaisme
ancestral, Kafka "a perdu la loi, mais non point le désir
¿vident de la posséder, lequel s'est au contraire
dangereusement exacerbé á mesure qu'elle s'éloignait de
lui... C'est que pour luí, le commandement n'est nullement
aboli par la disparition du commandement qui l'énongait
jadis, il survit en quelqúe sorte á sa propre nécessité..."
Mais privé du cadre déterminé de cette loi religieuse, il se
sent dans la nécessité d'étendre á l'infini les interdits
primitifs de la loi religieuse, d'opérer sans cesse de
"louvelles restrictions par crainte de violer cet interdit
fondamental ou originel qu'il ne connait plus. C'est en ce
sens que Marthe Robert le dit "malade de la loi sans loi".
311e illustre cette pathologie par deux exemples de cette
souffranee morale consécutive á l'obligation interne
d'étendre sans cesse le champ d'application de 1'interdit ;
H.1 est question de la problématique des prescriptions
Blimentaires et de celle du mariage. Mais c'est dans le cadre
de la seconde problématique que nous apparait plus clairement
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jne ouverture ou débat sur le point d'ancrage intrapsychique
de cette croyance du "malade de la loi sans loi" : la
30uffranee inórale y révéle alors son vrai visage, celui de
l'angoisse ou de "sa vieille anxlété, oü la peur de se lier
5t de se perdre se méle á la crainte de se souiller."
Et c'est dans 1'explication que donne M. Robert de cette
"irapulssance psychique" et de ses origines oedipiennes, que
nous retrouvons trace de cette ancienne loi primale, le tabou
de 1'inceste : "Identifiée avec la mére, sur qui le désir de
l'enfant s'est porté, et placée aussi haut qu'elle dans la
niérarchie intérieure de l'adulte névrosé, la femme aimée
devient par lá méme une idole sacrée : elle est frappée du
tabou de 1'inceste comme la vraie mére l'était pour le petit
garlón, ce qui fait d'elle une source perpétuelle d'anxiété
et une perpétuelle tentation."*
_ apports
=t á celui d'individuation psychiaue ou de socialisation.
Ilontentons-nous, pour 1' instaht, de le reconnaltre comme un
B-nterdit universel, une "évidence" humaine indépendante de
-oute régle relisieuse et antérieure ou simultanée á celle-ci
selon les dires de Freud. (7)
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Mais quel rSle joue cet interdit dans cette
impuissance psychique qui affecte Kafka ? Pourquoi ce retour
du tabou primitif au premier plan, sa toute puissance sur
l'esprit d'un homme doté d'une telle faculté de compréhensioh
de soi-méme ?
En effet, Kafka "sait que la cause premiére de son
3ial réside dans une sexualité fonciéreinent perturbée, qui le
sondamne á désirer presque n*importe quellé femme et á rester
de glace devant la femme aimée." Mais son "savoir" s'arréte
n.á : ce qui obstrue le cherain de sa volonté a préalablement
nbstrué la visión de sa conscience au delá de ce point. En
=ffet, "écartelé entre deux lois impossibles á concilier,
•.'une, la juive, qui lui commande de se marier pour étre un
nomme au sens plein du mot, l'autre, l'étrangére, qui lui
impose de séparer le lien conjugal de la sexualité et par lá
3iéme de le stériliser, Kafka ne prend de chacune que le
rourment de ne pouvoir la satisfaire pleinement, et le
-i^entiment intolérable dj_étre guoi guj^il fasse dans
í'illégalité." (*)
Ge qu'il importe de remarquer ici, c'est le fait
3ue le sujet puisse se sentir en état d'illégalité par
r'apport á une loi dont il rejette les fondements, á savoir la
—radition juive. D'autre part, et ceci est tout aussi
H.raportant, ce sentiment d'étre dans I'illégalité par rapport
5 la loi juive est indissociableraent lié á un sentiment
souligné par nous.
- 144 -
identique par rapport á 1'idéal de pureté ou á la conception
paulinienne du mariage. En se mettant en marge d'une norme,
il se retrouve en infraction par rapport á une seconde dont
le sens est préclsément contraire á celui de la premiére.
Alors, il nous faut regarder le contexte plus général de ees
normes enfreintes pour tenter d'y retrouver la racine commune
aux deux termes du paradoxe. Car lá réside en méme temps la
rjlef du probléme déjá posé : la croyance fonde-t-elle la loi
DU la loi fonde-t-elle la croyance ? Nous voyons ici que le
rejet d'une loi équivaut au rejet de son contraire, ce qui
ronstitue en soi un déni de réalité, dans la mesure oú la
réalité maintient l'opposition des contraires. Quelles sont
alors les réalités visées par un tel déni ? Pour les
découvrir, il faüt interroger la tradition juive sur le sens '
qu'elle donne á la Loi et aux infractions qüi s'y rapportent.
il faut aussi quitter pour quelques temps le terrain de la
psychologie et de 1'anthropologie, pour retrouver celui de la
zhéologie.
3t nous sommes 'ainsi amenés á entreprendre cette
•^éflexion á partir de ce qui est contraire á la Loi elle-
niéme.
Les notions de péché et de. faute peuvent en effet
3aintenant entrer de plein pied dans nótre propos et nous ne
Douvons plus poursuivre sans les placer au centre de notre
réflexion. Ces notions, inévitablement liées aux choix
-lumains, nous permettent d'ailleurs de délimiter plus
i^oncrétement les contours dé cet exercice de la volonté
_ibre, tout comme la définition et l'étude des maladies
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"lormaux de 1' individu au niveau de la médecine et des
3ciences humaines. Et tout comme ees sciences se posent la
question de savoir si l'homme peut effectivement cohnaitre un
^tat d'entiére normalité physique, mentale et sociale au
::ours de son existence, la théologie g' interroga quant au
íait d'une existence dénuée de péché. Et comme la Bible situé
le probléme dés les origines de 1'horame par le récit de la
3hute originelle {Gañese 3), la rédaction et 1'interprétation
toutes entiéres das textes saints vont étre fondámentalement
Doncernées par les relations existantes entre 1'homme et le
3ial, ainsi que par les moyens possibles pour remédier á cette
déchéance dans la mesure oü elle affecte toujours l'humanité.
Nous invitons ici le lecteur á se reportar en
snnexe (*) pour prendre connaissance de conceptions
zhéologiques, essentiellas du judaisme á propos de cette
-lotion de péché originel. Pour mieux saisir la spécificité de
::es conceptions, nous les mettrons en regard de celles qui
zurent adoptées á leur suite par le christianisme. Et comme
i^ette notion de péché original ne trouve son sens en notre
=tude que parce qu'elle éclaire la notion de péché
actual, nous commancarons alors par nous posar la quéstion de
savoir comment chacune des deux traditions religieuses
^ongoit la lien de transmission entra chacune de ees notions:
_e péché originel impliqua-t-il une transmission héréditaire
le l'état de péché? Ou, en d'autre termes, sommes-nous
^écheurs parce qu'Adam le fut?
En fonction des définitions théologiques de la
notion de péché originel, telles que nous les avons
•^eproduites en annexe, on peut directement et globalement
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:::omprendre celle-ci córame ayant la signification profonde
d'une rupture unilatérale d'une relatlon avec Dieu .
Mais sur quel point de la relation porte
r
précisément cette rupture ? Et par quel procédé s'engendre-
t-elle ? C'est pratiquement á ees deux questions, qui nous
renvoient en droite ligne á une meilleure compréhension de la
_,oi et des mizvot, que toute. réflexion sur le péché originel
j-ise á répondre.
Cfr. Annexe n° 7 p.
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Tout d'abord, il apparait qu'Adam ne porte pas plus
atteinte á la personne méme de Dieu qu'á la sienne propre,
5iais qu' il pose un acte touchant le monde des choses qui
l'entourent : il mange un fruit. II semble dono que le point
essentiel ici de la relation avec Dieu, ce point qui est
iDause de rupture profonde dans 1'ententeporte non pas sur
la relation directe entre les deux partenaires mais bien
Dlutót sur ce qui était extérieur á chacun d'eux : la réalité
=nvironnante, le monde des choses créées dans le jardin
d'Eden. Evidemment, la chose en question, le früit défendu,
apparait d'autant móins neutre á cette relation directe' qu'il
est celui de la connaissance du bien et du mal, pouvant en
uela modifier la nature profonde de cette relation.
-íéanmoins, il est au départ un objet extérieur á l'homme',
3armi tant d'autres objets dont certains apparaissent tout
aussi importants, sinon plus {le fruit de l'Arbre de la Vie).
Zout ceci confirme le fait que ce qui est done radicalement
nis en cause par Dieu, c'est un comportement effectif et non
3as seulement une attitude intérieure de rebellion
"spirituelle".
Mais á la différence du fruit de l'Arbre de la Vie,
izelui mangé par Adam et Eve est frappé d'interdit. Et c'est
ize qui nous améne au processus méme de la transgression. Car,
oinsi que 1'explique Jankélévitch (8), c'est 1'interdiction
divine qui transforme ici le simple désir, que l'homme peut
aominer par le choix rationnel, par une réflexion en termes
B'avantages et d'inconvénients, en une tentation dont le
z>ropos dépasse sa raison du fait de son caractére paradoxal.
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'Done, je désire non point "malgré" les entravea et contre
les interdictions,'mais justement "á cause" de
1 •interdiction; et il ne faut pas non plus penser que, par
^ertains cñtés, je désire et par d'autres j'ai horreur :
'bien que" et "parce que" sont juxtaposés. C'est parce que
j'ai horreur que j'ai envie." En ees termes, 1'interdit
induit effectiveraent 1'horame en une position de déséquilibre
vertigineux que Jankélévitch désigne. comme étant la nature de
fcoute tentation. Et pour mieux faire comprendre son propos,
3.1 nous améne á nous interroger sur le cheminement
psychologique (ou moral) de 1'homme tenté, á passer en revue
zrois processus déclencheurs de la tentation :
a) En se plagant á un niveau élémentaire, on constate que la
-endance dégage d'elle-méme, sans raison extérieure, une
i^ontre-tendance pour devenir une tentation. "Tout cela est
_nscrit dans le coeur de 1'hommé : toute envie développe une
zontre-envie, tout désir développe en lui-méme et par lui-
3éme un contre-désir qui le passionne, qui le pathétise et
§ui fait de ce désir une tentation... comme une onde de
-eflux, qui se replie sur le premier et qui le pathétise.
:íais quelquefois aussi 1' homme le fait exprés pour devenir
^assionné".
z)) A un niveau plus complexe, c'est 1' interdiction arbitraire
aui tend á passionner 1'envie pour en faire une tentation.
"L'homme saüte sur les vétos, sur les interdictions
-rbitraires humaines qui transforment l'objet de la tentation
=n un tabou, en une chose á la fois désirée et source
^'horreur dont on s'éloigne. La défense est done dans ce cas
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-la raison qui redouble notre envie . C' est parfois méme la
seule raison." Et l'auteur de poursuivre, en se référant
justeraent au péché originel, par une étude de la motivation
qui poussa Adam á s'emparer du fruit déferidu "il me semble
cju'il n'y ait pas eu beaucoup de raisons pour que Dieu
adéfendit á ce malheureux Adam de manger les fruits d'un seul
arbre et justemént l'arbre de la Science !... En tout cas,
3'est justement parce que Dieu le défend et parce que ses
araisons paraissent arbitraires (du moins la Bible n'en donne
^as) que, immédiatement, comme un polisson, Adam"en a
=nvie... Et chacun sait que le fruit délicieux, c'est le
íruit défendu et que c'est par lá méme qu'il est le plus
délicieux de tous. Tout le monde a compris qu'Adam convoite
nette pomme non point parce qu'elle est spécialement juteuse,
r)u parce qu'elle sent bon, . . . mais parce qu'il lui est entré
dans la téte, justement, qu'elle est défendue."
=:) Enfin, c'est un obstacle purement moral, c'est-á-dire
r'econnu de fa?on consciente comme étant une erreur ou un mal,
^ 1'accomplissement du désir qui pathétise ce dernier pour le
z;ransformer en une tentation. A ce stade, la tentation ainsi
=réée ne se fonde plus seulemerít sur 1'interdit formulé mais
=st simultanéraent motivée par le mal en lui-méme." ... A y
=)ien réfléchir, íl s'agit du fruit de 1'Arbre de la Science
du Bien ET du Mal. Si ^a n'était que la Science du Bien,
Bilors Dieu pourrait perméttre á Adam de manger le fruit. Mais
B.orsqu'il connaltra le Bien, il connaitra aussi le Mal. Et du
rait qu'il ne peut connaltre l'un sans l'autre, 1'arbitraire
s'efface devant la raison et, en définitive, dans cette
tentation, nous trouvons á la fois la tentation gratuite, qui:
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Était née de 1'interdiction, et la tentation morale qui nait
de l'idée que 1'homme est tenté par le mal, par quelque chose
qui est le germe et la promesse du mal."
Ces trois processus qui ont pour effet de
-ransformer le simple désir en une tentation définissent
simultanément un contexte paradoxal de rapports entre 1'homme
=t le monde des choses. II est utile d'insister sur ce fait :
3ette situation paradoxale exerce sur l'esprit de 1'homme une
'double contrainte" qui invalide tout raisonnement logique de
sa part. Ces liens qui unissent en lui son désir á son
uontre-desir, son envie au tabou et sa connaissance á
_'erreur le font partie intégrante d'un systéme dos sur lui-
néme, le rendent sujet d'une fatalité. (Cfr Batespn et
-latzlawick) . Et quelle est la fin de cette "déraison"
^roissante ? Vers quel résultat emporte-t-elle Adam et sa
^escendance quant á leur position face á ce monde de choses
•'éelles qui les entourent ? La réponse est simple : il s'agit
i'une dissipation, d'un émiettement de la conscience dans la
iDluralité de cette réalité environnante. "Et ce n'est point
3ar hasard, car la pluralité est en effet le manteau de
-'Arlequin, le manteau diapré, l'écharpe irrisée, faits de
=>iéces et de morceaux multicolores ou de couleurs
airoitantes : le polymorphisme, la polychromie constituent le
=aractére fondamental, la forme essentielle sous lesquels
—'altérité sensible se présente á 1'homme. Si done 1'homme
=st tenté tout d'abord par le sensible, c'est en ce sens que
_e sensible est légion parce qu'il est plusieurs. Non
=eulement les sens sont plusieurs... mais encore les qualités
orment une multiplicité infinie... Et méme sous les formes
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les plus élémentaires, le principe de la tentation c'est
toujours le pluriel. On dirait qu'il germe déjá dans la
i^onnaissance du bien ET du mal. Cette connaissance est
Décheresse parce qu'elle est double, bifurquée comme disent
les théologiens latins de l'innocence. Celui qui connait le
3ien connait AUSSI le mal. II ne connait pas le bien tout
3eul dans sa pureté, il les connait, le bien et le mal, l'un
3ar rapport á l'a'utre, l'un corrélativement á l'autre. La
Dorame a plusieurs pépins, c'est le cas de le diré !".
Ces propos nous raménent directement á ce que nous
avons désigné comme étant le point d'incriraination essentiel
dans le péché originel : le comportement d'Adam face á
_'objet interdit, cette maniére concréte qu'il a de rentrer
dans la pluralité tentante. Et la réflexion qui nous vient
spontanément á l'esprit est de constater alors que le libre-
arbitre est inexistant face á 1'engrenage implacable de la
zentation ainsi décrite et de ses conséquences. Ce qui est
Bvidemment contraire á tout ce qué nous affirmait la
zhéologie juive et chrétienne á ce sujet.
iylais justement, notre propos cqncernant la
-entation s'appuie ici sur un récit antérieur á la naissance •
3e la religión juive á proprement parler. II se fonde sur la
•préhistoire" religieuse que nous racontent les premiers
shapitres de la Genése, si nous reconnaissons que cette
3istoire débute, dans le cas du judaisme, avec 1'apparition
Z'Abraham.
La préhistoire juive débouche done sur une impasse,
lile consacre la fatalité de la faiblesse humaine emprisonnée
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dans le paradoxe de la tentation, condamnée á succomber au
-rertige de cette connaissance du bien et du mal, de la
pluralité infinie du désir. "Cela implique que si l'Hébreu
attendait une révélation, et bien c'était pour lui
^ssentiellement la révélation d'une loi... alors il ne peut y
avoir de révélation sérieuse, urgente, fondamentale qu'á
"fravers la régle du coraportement, puisque la matiére d'étre
de l'homme c'est de se comporter comme étre responsable" nous
dit L. Askenazi (9).
Zar seule une loi pouvait établir cette différence entre le
=)ien et le mal dans leur intégrité face á 1' homme
'réinnocenté". Les Dix Commandements donnés á Moise offrent
3insi une seconde chance á 1'homme de pouvoir choisir
librement entre le bien et le mal, et done aussi sa premiére
i^hance de retrouver son innocence originelle. En ce sens, ees
Dix Commandements constituent une "premiére-seconde Alliance"
ou l'inverse). Premiére Alliance en ceci qu'il est offert
iDour la premiére fois á 1'homme de retrouver sa liberté de
^hoix et done son innocence du désir {qui est le contraire de
^a tentation). Seconde Alliance en cela que l'interdit
adressé á Adam était également et déjá une Loi qui devait lui
3ermettre de pouvoir préserver son innocence et sa conscience
3ar le fait qu'une différence était établie entre lui et le
nonde extérieur.
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En regardant lea choses de cette maniére, on peut
affirmer que le péché originel, rupture "de cette premiére-
premiére Alliance, suscite le besoin et l'attente de
l'Alliance du Sinai. Tout comme d'un point de vue chrétien,
les múltiples rejets de cette derniére sont les événements
-qui préparent la venue du Christ et 1'instauration d'une
-seconde (ou troisiéme) Alliance dont les commandements
couvrent un champ de coinporteinents possibles plus étendu
encore, établissent un plus gránd nombre de mises á distance
-entre l'homme et la pluralité des choses existantes : c'est
l'insistánce sur la loi d'amour humain qui, en rapprochant
l'homme de l'homme, préserve plus encore ce dernier du fait
-de se voir dissipé dans le múltiple et le contradictoire. Et
=c'est ici aussi qu'apparalt mieux l'importancé de la
<iifférence instaurée par la Loi, qu'elle soit mosaique ou
chrétienne : il s'agit d'une différence'qui préserve des
-différences; d'une différence qui sépare l'homme du monde
anatériel afin qu'il puisse prendre le contrSle des
•différences de ce monde.
Pour en revenir au judaisme, la Thora et ses mizvot
-trouvent dans ce contexte une définition, un sens plus
^clairant encore. Et nous pouvons nous- en référer á Cl.
Eiiveline (10) affirmant, lorsqu'il détermine l'expression de
siizvot en un sens restreint : "Je veux viser simplement ce
^ui, dans la tradition juive, se rapporte á la relation
=)ersonnelle de l'homme et de l'objet". Mais pourquoi dans ce
i^as, la Thora se présentant essentiellement comme le code qui
•régit le comportement du juif, ne commence-t-elle pas
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l'énoncé de la premiére des mizvot, de la premiére loi, du
premier commandement donné á Israel ? C'est la question que
se pose E. Levinas en reprenant á ce sujet le premier
commentaire du Rachi. Mais c'est une quéstion á laquelle nous
avons déjá répondu en montrant que la Loi de Moise et les
prescriptions légales qui s'ensuivront sont elles-mémes une
iréponse á une certaine attente de salut par suite de la
déchéance premiére. C'est pourquoi il faut "qu'11 y ait une
préface á la Loi, et qu'elle vienne faire corps avec le code
:lui-méme, au point que la Thora, c'est á la fois "mizvot" et
"sipourim", c'est á la fois les principes de la Loi, le code,
«t les réclts de l'histoire de cet homme á qui la Lol est
<lonnée... Ceci pour soullgner que s'll y a une attente, une
préface pour accéder au moment du don de la Lol au Slna£, á
3.a Loi elle^méme et aux détails des lois, c'est que cette
Bttente et cette préface sont nécessalres." (11).
• II est hors de notre propos de disserter sur le
sDaractére révélé de cette Loi, sur la révélation elle-méme.
iCIeci ressort de la seule compétence du théologien. Mais nous
jjouvons aussi repartir de cette notion méme pour affirmer que
ILa Loi, en établissant ainsi une différence entre le désir de
IL'homme et la pluralité des choses extérieures á lui et en
fsermettant done au premier de ne pas se perdre dans la
seconde, tend par le fait méme á amener le désir humain vers
_ine motivation ou une source unique. Et c'est ici que
3'affirme la véritable originalité du monothéisme. Cette
zDriginalité s'exprime par un mouvement d'aller-retour entre
IL'existence de la Loi et le fait de sa révélation.
d.) Si la Loi invite le comportement humain á retrouver une
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unicité d'intention, elle améne á reconnaitre l'unité de la
Personne vers laquelle tend cette intention et qui s'en
déclare 1'Auteur.
2) Parallélement, si cette Personne est reconnue dans son
existence, elle est aussi reconnue comme sé plagsant au-dessus
<le 1' homme et du monde des choses, au delá du systéme
paradoxal de la tentation. Et son intention ne peut dés lors
<3U' étre révélée. *
Nous pouvons par ailleurs replacer ce propos dans
JLe contexte de notre hypothése théorique fondaraentale pour
<iécouvrir qu'il contient en lui-méme les termes de cette
íiypothése : il est en effet témoin de ce qu'une pensée
participative fini inéluctablement par exprimer le caractére
"transcendantal, et done inatteignable, de l'unité dont elle
rlit énoncer et en fonction de laquelle elle établit son
^ote: II ne s'agit évidemment pas lá d'une preuve de la
Révélation mais d'une hypothése suggestive a partir de la
^ , - - et
ique le souverain Se la personne, de la conscience des
^aleurs, c'est le méme...'cela, la raison ne peut le
3upporter. II faut que nous ayons des preuves d'un autre
zjrdre que celles de 1 *analyse rationnelle pour en comprendre
•.e caractére de vraisemblance, de cohérence, de logique. Je
:i;rois que la rationalité stricte livrée á ses propos torces,
=t méme confrontée á 1'expérience, renvoie au dualisme. Elle
K^envoie á deux mondes qui se tournent le dos de facón
•Lrrémédiable, le monde de la chose et le monde de la
personne." (12) Alors que justement, le monothéisme comme fin
naturelle de la Loi nous apparalt ici comme une équation
sossible entre 1'homme et le monde des choses, entre le
iDersonnel et 1' impersonnel.
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"Puisque "1'affirmation de l'unité de Dieu, c'est finalement
1 •affirmation que, de fagon non pas ultérieure mais ultime
dans le principe, il y a une conciliation possible, il y a
une solution possible, á ce rapport si difficile et si
traumatisant entre 1'impersonnel et la personne" (13), Et lá
réside d'ailleurs le sens des deux derniers versets de
1'Ecclésiaste (12, 13-14) : "Fin du discours (Hébr. "Sof
devarim" = "fin des chpses"!). Tout est entendu. Crains Dieu
et observe ses commandements, car c *est lá le devoir de tout
homme. Car Dieu aménera en jugement toutes les actions de
l'homme, tout ce qui est caché, que ce soit bien ou mal."
rapport au réel, de telle sorte á pouvoir étre ultérieurement
réassociée á elle. On comprendra que la Loi est, en réalité,
i^e mode de rapport au réel, tout en méme témps qu'elle
désigne le manque ou le creux qui sépare de cette unité
idéale. La compréhension théologique peüt ici rejoindre la
sompréhension psychologique. La tradition hébraique, et les
a.ntellectuels juifs que, nous avons cité á sa suite,
affirmaient que la Loi sépare l'homme de la diversité ou de
J.a pluralité des choses. Faut-il dés lors comprendre qu'elle
sépare l'homme du.réel alors que nous venons de diré qu'elle
3St au coeur du réel en marquant le lieu du manque, de
3.'absence par rapport á l'unité idéale? Aussi paradoxal que
ziela puisse paraitre, nous pensons que oui, mais cela ne peut
^tre précisément et clairement compris sans recourir á la
compréhension qu' a Shoham de la partici'pation. Car c'est
sffectivement parce qu'elle a pour fonction ultime de
conduire le sujet á cette unité idéale qu'elle s'enracine
=lans ce réel pour le repousser ou le départager de
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l'intérieur, qu'elle se définit done humaihement ou
consciemment selón les termes de ce réel diversifié. De telle
sorte qu'on puisse comprendre qu'elle vient s'intercaler, en
son ancrage dans le réel, entre le sujet et certains éléments
de ce réel, renfor9ant la privation originelle (ou
"imaginaire" en termes analytiques) d'une privation réelle.
'Et, n'étant pas le sujet, ni tout á fait le réel mais une
part de ce dernier), elle s'intégre progressivement au sujet
.á mesure que la privation réelle recouvre la privation
originelle. Pour mieux comprendre encore cette dynamique, on
peut la rattacher á notre compréhension du symbole et du
signe. II est en effet évident que la privation réelle est
:significative (et les freudiens y voient d'ailleurs 1'origine
adu langage conscient) alors que la privation originelle, en
ifonction de son caractére idéal ou "imaginaire" (mais nous
En'utilisons pas ici le langage lacanien) est lourde de
symbolisation inconsciente. Or, nous avons dit, á la suite de
^reud et de Piaget, que le champ de la symbolisation dépasse
^oujours largement celui de la signification. C'est done bien
ILa privation (ou la séparation) originelle qui donne ici son
sens, ou qui insuffle sa propre dynamique dans la privation
=>u la séparation réelle. Et cette dynamique se trouve alors
=lle-méme de plus en plus ancrée dans le sujet puisqu'elle
s'assimile en son origine au symbolisme inconscient. La Loi
n'est done pas non plus entiérement ce,symbolisme inconscient
=t elle ne le sera jamais. Mais elle emprunte á ce symbolisme
3a dynamique unificatrice á l'égard du sujet en lequel
=lle s'installe progressivement.
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Si nous rapprochons ínaintenant la présente
perspective du débat relatif aux raodéles d'identification
parentale, que celle-ci soit primaire ou secondaire, nous
retrouvons aisément cette logique de la participation qui
nous a guidée au long du chapitre précédent. Puisqu'en effet
la Loi prend place en lieu et temps de la perte originelle de
l'objet, soit en lieu et temps de la ruptura de la fusión
originelle, c'est bien sur la relation mére-enfant qu'elle
vient se greffer. Mais puisqu'elle est non seulement
simultanée á cette rupture qu'elle est tenue de provoquer,
mais qu'elle invite en méme temps á l'effacer, (et c'est lá
que nous lui reconnaissons une dimensión symbolique) elle ne
peut provenir que d'une personne qui soit elle—méme victime
d'une perte de complétude du fait de cette rupture, Cette
"personne ne peut done étre que la mére, modéle parental le
_plus proche de ce vécu réel infantile qu'elle affeote si
^iroforidément. Nous avons vu, á la suite de Shoham, les motifs
3>rofonds et 1'impérieux qui poussent la mére á effectuer
=d'elle-méme une telle rupture et á transmettre une premiére
_loi ayant valeur séparative sur le rapport que 1'enfant
^ntretient avec le réel. La mére,se sépare de 1'enfant et, ce
rfaisant, elle suscite déjá une loi qui sépare 1'enfant du,
zréel. Cela pourrait vouloir diré qu'en se séparant de
ZL'enfant, elle le sépare elle-méme du réel. Ce n'est pas le
•cas - du moins de fagon générale - pour la raison suivante:
ZLa loi a pour effet de séparer le sujet d'une partie du réel
-=>t non du réel dans son entiéreté. Or la mére est elle-méme
partie intégrante de ce réel. La séparation qu'elle provoque
=ntre elle et son enfant a done bien l'efficacité d'une loi
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dont nous venons de citer la caractéristique principale :
elle ne peut séparer l'enfant d'un réel qui la dépasse elle-
méme... du moins á partir du moment oü elle a amorcé
l'expression du processus de rupture. Car c'est cette
•expression qui la fait basculer pour l'enfant, et á son
"triste avantage, dans ce réel du fait méme de la nature
significative et dualiste qui la caractérise.
Mais si la mére n'amorce pas l'expression de ce
processus de rupture, c'est que son propré désir de maintenir
J.a complétude l'emporte sur la loi de la séparation, auquel
^as l'absence de signification coupe radicalement l'enfant de
a'entiéreté du réel, ou plutót elle le prive de tout contact
personnalisé possible avec ce réel. La symbolique
IL'emporte alors sur le significatif qu'il tue dans l'oeuf. La
séparation entre l'enfant et le réel, et done entre l'enfant
st cette part de sa mére qui n'existe que dans le réel, est
•totale. La tendance séparative est poussée á son apogée dans
ILe chef de la mére mais elle ne peut déboucher sur 1'unión
d.déale qui constitue le motif ultime de la tendance
^articipative. Au contraire, elle est l'amorce de ce
=nouvement perpétuel de "regressus ad útero" que Shoham
ziifférencie de la dynamique participative, mais qu'il
=qualifie de sysiphéenne.
Revenons en alors á cette dynamique participative
=our constater que l'ancrage de la loi dans le réel a bien
=our effet de conduire le sujet á tendre á s'anéantir en vue
rie trouver une unité idéale qui lui est entiérement
sxtérieure. Cette unité sera symboliquement vécue en
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référence au modéle maternel mais elle ne pourra étre
signifiée par la mére et conceptuellement pergue par l'enfant
qu'en référence au modéle du Pére. Pour comprendre cette
dynamique, il nous faut revenir au vécu symbolique et
jLnconscient de la mére elle-méme, ce vécu que nóus avons
désigné comme étant animé par le désir du maintien de la
complétude originelle et, corrélativement, par celui
d'effacer la rupture originelle une fois celle-ci amorcée.
Or, si en fonction de sa nature propre, la symbolisation peut
^tre l'association et l'expression de termes contradictoires,
la signification ne le peut puisqu 'elle constitue, la logique
rationnelle et consciente. Le message de rupture fusionnelle
émis par la mére contient done en lui-méme 1'empéchemént pour
:=elle-ci de pouvoir encore se signifier á l'enfant comme
^tant elle-méme l'unité idéale perdue. Mais ce message est
aussi alourdi du poids de ce désir latent de restaurer la
riomplétude et c'est ce désir inconscient qui lui donne alors
3on sens ultime, et done son efficacité réelle. Dans
1'incapacité dé se présenter elle-méme comme modéle idéal, la
3iére, guidée par son désir inconscient, présente á l'enfant
_ine image paternelle en guise d'un tel idéal. Mais ce ne peut
^tre qu'une image inatteignable, qu'une fusión irréalisable
s(et c'est pourquoi elle est idéale), sans quoi elle perdrait
toute chance elle-méme de retrouver sa complétude perdue.
"Nous constatons ici encore que le désir, parce qu'il
3'exprime par le symbole, ne peut connaltre aucune
i^ontradiction interne.
Mais qu'en est-il, dans ce champ de correspondances
3ymboliques et psychologiques, du sens ultime de la Loi et,
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par-delá, de celui du péché de la transgression de cette Loi
<;omme rupture unilatérale d'une relation avec ce modéle
paternel idéal qu'est Dieu? Comment s'articule á ce réseau de
correspondances celui des correspondances théologiques et
Juridiques? Pour le savoir - et il est justement question du ,
"savoir" - il suffit une fois encore de reprendre notre
idéfinition psychologique-symbolique de la Loi lá oü nous
IL'avons laissée, soit comme ageñt d'une double séparation á
•.'encontre de l'enfant : une séparation originelle entre
-l'enfant et la mére, une séparation actuelle entre l'enfant
et une part du réel, cette part du réel qui correspond
^srécisément á cette mére. Commé agent de séparation, la Loi
=st donp agent de signification. Mais nous venons aussi de
iboir qu'elle est au service d'une finalité symbolique qui
IL'anime de 1'intérieur. Et c'est en foñction de cette
-finalité que, dans l'acte cié partage du réel, la Loi porte en
=lle-méme le principe de l'unité idéale, au delá de la
=lualité concréte. Elle tend done á transporter le sujet au
=delá de la dualité réelle du bien et du mal, bien qu'elle
=»pére en premier lieu cette dualité. L'instauration de cette
riichotomie réelle entre bien et mal émane, pour reprendre la
^ensée de Shoham, de l'expression significative de la rupture
par la mére. Et, dans la désignation du bien, elle contient
=ncore 1'implication symbolique du désir de la mére de voir
se restaurer en elle la complétude perdue. Dans cette méme
idésignation du bien, la Loi de rupture contient aussi déjá
3.'explication symbolique de l'unité idéale qui ne peut étre
zju'étrangére au sujet fragmenté qu'est la mére, qui ne peut
^tre qu'un modéle paternel.
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Rompre la Loi, c'est done, finalement aller á
l'encontre de son principie symbolique d' unification ultime au
delá du bien et du mal, au delá de toute dualité
conceptuelle, rationnelle ou significative. C'est done aussi
rester prisonnier de cette raison dualisante. C'est surtout
rester prisonnier du désir d'un bien réel mais fragmenté, du .
•désir confondu avec le désir maternel du retour á la
complétude. Et puisqu'il estdans ce cas impossible
=d'échapper á l'influence d'une expression significative de
rupture qui porte en elle le terme symbolique de sa
-contradiction originelle ("Va-t'en vers le Bien en revenant
vers moi qui suis bien"), c'est étre aussi contraint de
xecourir sans cesse, á la maniére de Sysiphe, á la
connaissance rationnelle du bien ET du mal, dans l'espoir
d'arriver á leur synthése tout en consérvant intact le
¡premier terme.
Ces derniers propos nous permettent de mieux
oomprendre en fin de compte ce qui constitue dans le péché
originel compris par la théologie juive, l'acte de rupture
ajnilatéral d'une relation priyilégiée avec Dieu de la part de
ZL'homme : cette prétention á la connaissance du bien ET du
anal. Car une telle connaissance s'oriente, ainsi que nous
IL'avons vu, vers le pluriel des qualités et des erreurs. Car
=lle se fonde sur le raisonnemerit dualiste qui ne peut que
niier le monothéisme puisqu'il s'incline devant l'existence
rLndépendante et contraignante de réalités contraires. Et ceci
ne peut étre que source d'angoisse pour le sujet épris de
Eohéreríce. Ainsi, la prétention á la connaissance du bien et
-iu mal équivaut, aux regards de la pensée juive, á la
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tentation du polythéisme, au pas décisif vers l'idoiatrie.
Celle-ci étant considérée par les théologiens juifs de tous
J.es temps comme le péché le plus grave. Et, en méme temps,
cette idoiatrie ne peut que déboucher sur l'angoisse face au
constat de l'opposition qui existe entre l'univers intérieur
de l'homme et le monde des choses ainsi qu'entre les choses
elles-mémes. Au contraife, "les choses, dans la consclence
Juive, pour la consclence juive, ce n'est pas cette donnée
"terrifiante qui yient de "l'ailleurs de moi-méme" de fa^on
absolue, parce que nous nous trouvons á 1'intérieur du
ajonothéisme intégral. Les choses, c'est finalement la
création. La créatión dans un certain état, mais déjá de
sette perspective, une certaine forme de panique, du tragique
se trouve éliminée. II nous suffit de savoir que lorsque la
Thora, et done la conscience juive, a parlé des choses, elle
-le parle pas de l'oeuvre démoniaque, de puissances
radicalement étrangéres aux exigences profendes de notre
sonscience et de notre dignité, c'est á diré de puissances
étrangéres á la divinité que nous reconnaissons comme- étant
le Créateur... et par conséquent, s'il y a tragique, s'il y a
=>anique par rapport á la chose, c'est parce que cette chose
3st venue d'ailleurs : c'est un produit de la culture et non
=as une réalité originale, ontologique. Du point de vue de la
=réation, il n'est pas possible que la chose telle que Dieu
B.'a créée soit aussi terrifiante qu'elle a pu l'étre pour la
sensée magique cu qu'elle recommence á l'étre pour la
sonscience positive moderne." (14)
L'idoiatrie est done non seulement une erreur de
•ugement quant á la réalité qui englobe 1'homme et les
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choses, mais elle entraine aussi l'homme dans l'exil de luí
méme, le bannissement du Paradis qui maintenait Adam en
symbiose avec le monde environnant, 1'angoisse qui l'oblige á
sortir de lui-méme pour retrouver ees choses. *
Mais, selon Jankélévitch, la tentation du pluriel
Tie se limite pas aux relations existantes entre 1' homme et
•.es choses. Elle porte également sur celles qu'unissent
•.'homme á son semblable et á lui-méme. C'est ce qu'il dénomme
lia tentation du duel familier (15). II s'agit ici de tout ce
qui parle á l'homme le langage du coeur, celui des rapports
z3uotidiens. "C'est le tendre téte á téte qui touche notre
coeur, c'est le "Dieu sensible du coeur" comme dit Pascal, et
c'est ce Dieu, sensible au coeur qui parle á l'homme le
ILangage du coeur, qui substitue sa tentation majeure, sa
tentation intérieure, aux chatoiements sensibles et
=xtérieurs du monde paien. Son langage se pare des prestiges
zle 1'incarnation, du réalisme sacramentel, et s'inscrit par
ILá méme comme tentation quotidienne." Jankélévitch fait ici
zDien évidemment allusion au christianisme qu'il désigne comme
^tant pour le juif le lieu de cette tentation du duel, de par
Ha personne humaine du Christ, les liens familiers reliant ce
idernier á son Pére et á l'Esprit, son insertion dans la
=ainte Famille, sa proximité de coeur avec ses disciples, sa
=* Cfr. Annexe n" 8
- 165 -
sensibilité et aa diaponibilité affective... Alors,
effectivement, si comme il l'affirme, "la tentation peut étre
la plus forte et la plus intime est celle qui habite notre
coeur", le christianisme doit représenter aux yeux du
judaisme une des plus fortes tentations du duel familier.
Cependant, au delá d'une opposition qui maintient ,
analgré tout le rapport reíigieux entre Dieu et l'homme, ce
que Jankélévitch vise plus précisément, c'est le danger du
passage d'un registre sensoriel á un autre. Pour lui, le
ILangage du cóeur peut aussi parler en méme temps á nos sens.
Or, "l'homme a envie de compléter une sensation par une
autre, de compléter les diniensions révélées par les sens
3.'une par 1'autre, la vue par l'oule, l'ouSe par le toucher
st l'ensemble par 1'identification compléte, par 1'ingestión.
¡L'homme va jusqu'aux extrémes et il y va frénétiquement."
"(16) La réaction de Saint-Thomas au cénacle, aprés la
premiére apparition du Christ á ses disciples, en est un
sxemple frappant, dans le contexte précisément du
=:hristianisme naissant : "Si Je ne vois pas dans ses mains la
aarque des clous, et si je ne mets pas ma main dans son cóté,
de ne croirai pas" (Jean 20,25). C'est au sujet d'un tel cas,
gu'il ne cite pourtant pas, que Jankélévitch a raison de diré
3ue le christianisme a bien connu ce cñté sensible, sensuel,
zjurement affectif de la tentation. Mais il est tout aussi
•.mportant de souligner qu'il ne s'agit que d'une tentation
^ui est d'ailleurs clairement dénoncée par le Christ lui-
3iéme : "Heureux ceux qui n' ont pas vu et qui ont cru."
ZJean 20,29).
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C'est sur ees propos que nous clóturons notre étude
des correspondances juridiques d'une approche mytho-empirique
des vecteurs párticipatifs et séparatifs de la personnalité.
11 est manifeste qu'en nous attachant á la notion de Loi,
nous n'avons pu mettre 1'accent que sur le póle participatif
de maniére essentielle. Mais la définition du fondement
•théologique de la Loi en termes de participation ne peut
suffire á garantir l'existence de correspondances
psychologiques constantes entre ce póle participatif et
chacune des phaees de structuration de la personnalité en
xegard de la Loi : au contraire, nous en avons á préseñt trop
dit ou pas assez; de telle sorte que nous suscitons les
njuestions au lieu de les annuler : le sens d'un recours á
1'examen de la tradition juive s'avére-t-il opportun dans les
seules limites d'une définition des origines participatives
la' Loi ? Est-il au contraire envisageable de pousser plus
•.oin les inférences mytho-empiriques pour trouver dans
n.'examen de cette tradition la preuve d'une cohérence plus
grande entre les correspondances symboliques, psychologiques
=t juridiques que nous avons jusqu'á présent dévoilées ? Est-
ai dés lors possible de retrouver, dans le discours
Sthéorique, culturel et juridique de la civilisation hébraique
Ha trace de ce continuum que Shoham suppose entre les póles
párticipatifs et séparatifs du mytho-empirisme ? Atiquel cas,
"lous devrions effectivement trouver signe (et non plus
symbole) d'une pensée séparative dans le courant historique
ide cette civilisation, contrairement á ce que notre approche
de la Loi laissait entendre jusqu'á présent. Et si nous
iDarvenions á mettre en lumiére ce continuum (á moins qu'il ne
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s'agisse d'une systémique) entre participation et séparation
au sein d'une tradition culturelle et religieuse déterminée,
nous aurions par le fait méme démontré la validité théorique
de ees correspondances que nous avons énoncées entre le
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En abordant la deuxiéme partie de notre étude, nous
nous attacherons tout particuliérement á découvrir les liens
de constance qui peuvent unir entre elles les notions de
i
participation et de séparation lorsqu'elles recouvrent tout
en méme temps les registres symboliques, psychólogiques et
juridiques d'une culture donnée. Ceci signifie qu'une telle
démarche n'est pas logiquement limitée au seul domaine de la
pensée juive. Ce domaine noüs paralt exemplatif car il
présente une grande diversité de représentations psycho-
sociales de la Loi. Mais il serait évidemment tout aussi
intéressant de s'écarter de ce modéle idéal, ayant servi de
Eraatrice conceptuelle á la démarche premiére de Shoham, afin
de découvrir la nature des liens de correspondances
participatives et séparatives en d'autres civilisátions et
anodes de pensée, ou d'en dégager d'autres vecteurs de
ríorrespondances mytho-empiriques.
Quoiqu'il en soit, nous ne voulons pas perdre de
vue notre objectif premier qui est de pouvoir recourir aux
notions de participation et séparation pour définir la
dynamique psychologique qui anime la structuration de la
personnalité morale. Le póle individuel est done ici
prépondérant. C'ést pourquoi nous devons veiller, dans notre
nouvelle démarche heuristique, á lui préserver une position
^entrale qu'il soit toujours possible de rejoindre á partir
- 172 -
/
de n'importe quel développement anthropologique,
philosophique ou juridique. C'est la raison pour laquelle
nous centrerons notre attention, dans 1'examen de cette
tradition historique de la pensée juive, sur les sujets ayant
immédiatement trait á une compréhension de l'existence
personnelle et familiale.
Nous suivrons, pour ce faire, diverses étapes que
anous voyons rattachées entre elles par un lien de
Tsiographique logique. Ainsi, nbus commencerons par rattacher
-la notion d'identité sexuelle á la naissance á une
-cómpréhension symbolique générale du genre dans la cosmogonie
Ijiblique. En nous tournant ensuite vers la mystique
«abbaliste pour entendre la définition qu'elle donne d'une
rrelatión idéale entre la Présence, d'essence féminine, de
33ieu et l'Homme, c'est á la compréhension idéale du couple
íiumain que nous serons renvoyés. La formation concréte de ce
<50uple et la nature réelle des relations unissant l'homme et
ILa femme eeront abordées au travers du concept áu péché
originel et le personnage d'Eve, de telle sorte á préciser la
sortée symbolique du lien sexuel. La nature et 1 *intention de
•La relation conjúgale seront alors situées dans le contexte
i^ulturel et juridique propre á 1'institution du mariage juif.
ZJette localisation contextuelle nous conduira logiquement á
^arler du devoir de procréation et de 1'organisation de la
•vie familiale au fil des siécles. Enfin, la rupture du lien
níonjugal sera évoquée en ses dimensions juridiques et
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xeligieuses, de telle sorte á illustrer une fois encore leur
dLntérprétation.
II est évident que notre fa^on de procéder á cette
analyse anthropologique de la tradition juive seráit bien
tótrangement orientée et partielle si elle n'émanait d'une
intention de mettre le symbolisme anthropologique et
Juridique au service d'une compréhension psychologique de la
^onscience morale. Mais cette intention méme n'est pas
3uffisante que pour expliciter l'ensemble de notre démarche
3U long de cette deuxiéme partie. Ainsi, le choix que nous
avons fait d'y indure une approche religieuse et juridique
idu divorce, afin de percevoir le jeu des vecteurs mytho-
smpiriques de la participatioh et de la séparation dans le
sDadre de cette institution, ne peut reposer sur la seule
^erspective d'une compréhension de l'évolution logique et
morraale du psychisme humain en regard de la norme. Quoiqu'on
^uisse diré quant á la sociologie du divorce, il faut
K'econnaitre qu'il ne s'agit pas lá d'une expérience commune á
ILa majorité des enfants et adolescents, pas plus en Israel
iqu'ailleurs. Dés lors, c'est en fonction plus précisément du
=iaractére criminologique de notre démarche d'étudedes
^orrespondances mytho-empiriques, que nous avons retenu ce
zsréneau de référence á la norme. La justification
iDriminologique d'une référence au divorce parental pour
niomprendre le prpcessus de structuration morale de lá
^ersonnalité nous parait en effet résider en deux raisons
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Kdistinctes.
La premiére raison est d'ordre théorique et
j>otentiellement contenue dans 1'importance accordée, dans les
=chapitres relatifs aux correspondances psychologiques et
Juridiques, aux modéles parentaux lora du processus
rf'identification. Dés lors que nous avons explicité le lien
^ogique et "chronologiqué" qui. fait découler 1'introjection
ríe la Loi et l'émergence du surmoi du jeu des identifications
successives á chaqué póle parental, il nous est permis de
mous poser la question de savoir ce que devient le rapport á
ILa norme lorsque les modéles d'identification apparaissent
z3omme séparés ou opposés l'un á l'autre. Cette question nous
=arait en réalité connexe á celle de savoir s'il peut étre
=ossible de comprendre certains vécus délinquantiels comme la
znanifestation d'une introjection déficiente de la Loi par
luonséquence ou par influence de la séparation parentale. Ce
a"ait de nous poser de telles questions nous contraignait
silors á étendre notre approche des correspondances
=articipatives et séparatives au seih de la tradition juive
3iu domairie spécifique de la compréhension juridique et
^ulturelle de la séparation et dü divorce.
La seconde raison est d'ordre empirique : en
=onction de la raison théorique que nous venons d'énoncer,
mous avons procédé á une étude empirique comparative, en
•Israel et en Belgique. Cette étude, qui porte sur
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1'explicitatipn phénoménologique du vécu moral de jeunes
-délinquants, inclut la séparation ou le divorce parental á
titre de facteur explicatif de ce vécu exprimé. II dévenait
done indispensable, dés lors que nous abordions ce phénoméne
en Israel, d'en préciser les caractéristiques juridiques et
religieuses qui forment elles-mémes, pour une grande part,
les traits du tableau sociologique qu'il est possible de
faire du divorce en Israel. Cette approche culturelle du
-divorce revét une importance supplémentaire par le fait
=qu'elle se situera au terrae de cette deuxiéme partie de notre
=étude et qu'elle occupera done le lieu d'une transition entre
-notre propos théorique et notre démarche empirique.
Avant d'entrer de plein pied dans la premiére étape
*de cette étude comparative de l'évolution historique de la
-tradition juive, nous tenons cependant á avertir le lecteur
•de notre souci de respecter, á propos de chacun des thémes
Eibordés, la continuité et la diversité des opinions
zreligieuses et philosophiques avancées au fil des siécles par
•Les autorités juives c.ompétentes. Ainsi, nous avons voulu
Emettre en regard les uns des autres les avis et décisions
rises par les dirigeants religieux et politiques de l'époque
Jaiblique, des Patriarches aux pharisiens, par les rabbins de
ZL'époque talmudique, par les maltres raystiques de la Cabbale,
gjar divers grands philosophes de la Diaspora, par les
linstances religieuses ou civiles officielles de 1'Israel
^ontemporain. Ce souci du respect d'une certaine cdritinuité
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historique a cependant pour effet d'allonger notre propos et
de rendre parfois moins évident un lien de relation
syinbolique entre ce dernier et les correspondances mytho-
«mpiriques que nous voulons illustrer par lui. Nous prions le
lecteur de bien vouloir nous en excuser, tout en espérant
qu'il découvre par lá méme une preuve de la cohérence et de
la validité des correspondances symboliques, psychologiques
=et juridiques déjá énoncées, par le fait de cette cohérence
•de la tradition historique en son intentionnalité. Afin de ne
pas alourdir cependant notre propos outre mesure, et de ne
3>as divertir l'attention du lecteur de la ligne maltresse de
jiotre raisonnement, nous avons reporté en annexe certains
íléveloppements théologiqués ou historiques dont la pertinence
est moindre dans cette étude. Nous invitons néanmoins le




des élémenta Erimitifa daña
i® i^radition coamogonigue Juive.
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"Au commencenient Dieu créa les cieux et la terre"
(Genése 1,1). La toute premiére phrase du récit biblique a
íait, depuis des siécles, l'objet de commentaires sans nombre
visant á dévoiler les significations métaphysiques ou
soientifiques qu'elle pourrait contenir. Et c'est, bien
évidemment, au sein du judaisme que nous trouvons le plus
^rand nombre d*interprétations á ce sujet, venant, d'une
part, de la tradition rabbinique orthodoxe et, d'autre part,
des courants mystiques essentiellement représentés par la
rJabbale. C'est done á ees deux traditions que nous nous
xéférons principalemertt au eours de cette étude.
II est tout d'abord essentiel de rappeler que ees
différents commentaires, et les conclusions qui en sont
•tirées, visent á souligner aux yeux du leeteur la primauté de
Dieu eomme Créateur des éléments naturels. Et lá réside
principalement le théme essentiel de notre propos : la
iradition judaique, et la chrétienne á sa suite, soumettent
IL'existence de ees éléments primitifs á 1 *intervention
=volontaire d'UN Dieu transcendant. Et tout un contexte
symbolique est dés á présent fondé : c'est la primauté d'un
-rouloir masculin normatif (1). Telle est du moins, á notre
avis, la conception que se fait le judaisme traditionnel du
=enre divin, et ce de maniére non éqüivoque jusqu'á la
3urvenance du courant mystique de la Cabbale* qui nuaneera
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cette conception sans en abolir les fondements. Et c'est á
1'illustration de cette affirmationque nous nous attacherons
dés lors.
Mais, sans vouloir dés á présent définir cette
nature divine selon les termes des philospphes et mystiques
juifs, nous pouvons néanmoins souligner le fait que c'est de
cette nature extérieure et antérieure au monde que sont issus
les éléments primitifs tels que l'eau, la terre et le ciel,
éléments que la pensée mythologique grecque posera tout au
contraire comme points de départ en eux-mémes de la création
-terrestre.
Ainsi, selon le point de vue judaique, Dieu créa
^es éléments naturels "ex nihilo". A. Cohén (2) reléve á ce
sujet que la pensée talmudique considérait que l'un des
-attributs de Dieu consistait á avoir préexisté á toutes
<jhoses. II en résulte que tout, dans l'univers a
•^écessairement été créé et que rien n'a, comme Dieu, existé
3ans avoir commencé. Les rabbins s'opposaient á la théorie
aristotélicienne de l'étérnité de la matiére.**
=* Cfr. annexe n" 9.
=«* Cfr. annexe n° 10.
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Mais aussi, et réciproquement, la nature révéle
Dieu : d'aprés une tradition rabbinique, quand Abraham se
révolta coñtre l'idolátrie, son pére 1'amena devant le roi
Nemrod; celui-ci lui demanda, puisqu'il ne voulait pas adorer
des images, d'adorer le feu. Voici 1'argumentation qui se
déroula alors ; Abraham répliqua : "Nous devrions plutñt
adorer l'eau qui éteint le feu" - "Et bien adore l'eau" dit
Wemrod - Abraham riposta : "En ce cas, nous devrions adorer
le nuage, duquel l'eau procéde" - "Adore done le nuage" dit
Wemrod. Abraham objecta : "En ce cas, nous devrions adorer le
=vent, qui disperse les nuages" - "Alors adore le vent" dit
:Memrod. Abraham poursuivit : "En ce cas, nous devrions plutót
adorer l'étre vivant qui porte le vent" (Genése Rabba 38,13).
a^a chaine du raisonnement aboutit ainsi á admettre un supréme
Uréateur. Et, en fonction de la compréhension biblique, ce
r^réateur est dénommé sur le mode masculin. Le texte hébreu
-itilise d'ailleurs la forme masculine de la 3eme personne du
3ingulier ou pluriel pour la conjugaison des verbes dont il
sst sujet sous la dénomination de El, Elohim,ou Shaddai.
Inversément, il nous apparait clairement que les
premiers éléments constitutifs de sa Création revétent une
3ymbolique ou méme un caractére explicitement féminins. C'est
=Le cas des éléments primitifs que sont l'eau, la terre et le
=:iel tels que cités dans Íes deux premiers versets de la
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Genése.
Reprenons á ce sujet quelques constations relevées
par A. Cohén á propos des interprétations talmudiques de la
Création. Et nous nous attacherons plus précisément á
1' importance accordée á l'élénient aquatique qui nous apparalt
comme étant essentiellement présent et dont, ultérieurement,
_la symbolique maternelle et féminine a fait l'objet de tant
=d'études. Le premier verset de la Genése nous dit pourtant
-que, au commencemént, Dieu créa le ciel et la terre. Mais le
•terme hébreu qui désigne le ciel, "shamayin", était expliqué
*:omme combinant "shan" (lá-bas, l'endroit) et "mayim" (l'eau)
K>u "esh" (le feu) et "mayim" (l'eau), 1'espace céleste
•^onsistant en ees deux éléments (Khagiga, 12a).
De méme en ce qui concerne la matiére dont le ciel
=ivait été fait, un rabbin déclare : "Au temps oú le Saint-
ZJnique (bénl soit-Ill) a dit : "Qu'il y alt un firmament au
ailieu des eaux!", la chute centrale se solidifia, et les
sieux supérieurs et inférieurs furent créés á la fois"
KGenése Rabba 4,2). D'aprés une autre opinion, "le feu sortit
id'en haut et lécha la surface du firmament" (id.). Entendez :
3.e feu assécha la surface de l'eau et la solidifia.
Mais le premier verset de la Genése nous dit aussi
ique Dieu créa la terre et les commentaires talmudiques á ce
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sujet se prétent á des interprétations analogues aux
précédentes. Les rabbins partageaient ainsi la croyance
générale qui se représentait la terre comme píate et portée
par des piliers : "Sur quoi s'éléve la terre ? Sur des
colonnes, ainsi qu'il est dit : "II secoue la terre sur sa
ibase, et ses colonnes sont ébranlées" (Job 9,6). Et les
3olonhes reposent sur les eaux, comme il est écrit: "II a
^tendu la terre sur les eaux" (Psaume 136,6) (Khagiga 12b).
Une autre tradition rapporte qu'il se trouvait dans le temple
_ine pierre. fondamentale (eben shtiyya) ainsi nommée parce que
•.e monde reposait sur elle et qu'elle marquait le centre
autour duquel la terre fut créée (Yoma 54b). Or, cetté
^ameuse pierre fait elle—m#me allusion á une autre croyance
strés répandue anciennement et que la littérature rabbinique
3ientionne expressément en ees termes : "Le Saint-Unique (béni
30it-Il) jeta une pierre dans l'océan primordial dont le
aonde a procédé" (Yoma 54b).
Nous avons ici choisi de reteñir quelques récits
^yant trait á la présence de l'eau comme élément intégrant du
i^iel et de la terre, et done comme matériau primitif de
a'univers selon la Bible, pour nous référer directement au
r'écit méme de la Genése. Mais le Talmud et la tradition
^-abbinique considérent aussi l'élément aqueux en lui-méme
=:omme étant directement cité par la Bible comme l'élément
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originel de la création. Rappelons que le second verset de la
<3enése affirme en effet : "La terre étalt informe et vide,
les ténébres couvraient l'ablme et l'Esprit de Dieu planait
sur les eaux" (Genése 1,2). C'est pourquoi, chez les docteurs
<ie la Loi juive, ainsi que nous le rapporte A. Cohén (3), une
-opinion radicale soutenait que l'eau avait été le premier
principe des éléraents, les autres lui devant leur origine. Et
íC'est en se reportant précisément á ce second verset de la
r3enése qu'ils affirmaient : "Au commencement, l'univers
31'était que des eaux superposées. Puis Dieu les changea en
¡glace comme il est écrit : "II lance sa glace par morceaux"
={Psaüme 147,17). Puis il changea la glace en terre, comme il
est écrit ; "II dit á la neige : sois terre" (Job 37,6)
(Khagiga 77a). Et comme ce fut évoqué antérieurement á propos
id'un océan primordial dont le monde serait issu (Yoma 54b),
_ine croyance ánalogue portait 'sur le fait que la terre
sntiére était au départ entourée par cet océan {Eroubin,
22b) . Les eaux primitives auraient alors été sépar-ées par
Dieu en deux parties, l'une placée dans le firmament et
H'autre moitié formant 1'océan (Genése Rabba 4,4).
Oes diverses descriptions visant á montrer
n.'importance de 1'élément aquatique comme matériau de la
i^réation né peuvent évidemment prétendre á une démonstration
identifique des origines terrestres. Des propos analogues
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pourraient d'ailleurs étre relevés en ce qui concerne aussi
bien la tárre élle-méme que le feu, la lumiére, les ténébres,
le chaos (ou tohou-bohpu), le vent et l'ouragan. Tel n'était
•done pas notre propos. Mais 11 était révélateur de développer
ce théme en introduction á notre étude car il explicite
-clairement deux affirmations fondamentales : la primauté d'un
Créateur antérieur á tout élément de sa création ainsi qu'un
contraste possible entre le caractére paternel de la genése
-terrestre et la nature essentiellement féminine des éléments
<;onstitutifs de cette genése. Nous invitons d'ailleurs le
ILecteur á se repórter en annexe {*) pour suivre les
riéveloppements cómplémentaires que nous donnons á cette
sderniére affirmation.
z;fr. Annexe n° ll
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Sans done nous attarder plus longuenient sur cette
hypothése cosómogonique, remontons une derniére fois á la
source des' écrits bibliques pour dégager un nouveau
symbolisme du genre. II s'agit ici de faire allusion au
=:oncept de la lumiére comme iraage méme de la Sagesse de Dieu.
En hébreu, le mot "lumiére" se traduit par "or" qui
=st du genre masculin. La Genése la désigne comme un des
éléments primitifs de la création terrestre : "Et Dieu dit ;
3ue lumiére soit, et lumiére fut." (Genése 1,3). Nous
devrions done y trouver logiquement une symbolique féminine.
?4ais les talmudistes déjá posaient le probléme philosophique
=ie son origine de maniére radicalement neuve (5) en se
demandant si la création de la lumiére a précédé celle du
nionde. Rabbi Isaac disait que la lumiére fut créée la
premiére, avant tout autre chose. Voici la parabole d'un roi
qui voulait édifier un palais dont 1'emplacement se trouvait
dans les ténébres. Que fit-il ? II alluma des torches et des
i.anternes pour savoir oü il convenait de placer les
"^ondations. De méme, la question fut posée de savoir d'oü
5.a lumiére tirait son origine puisque le soleil ne date que
du quatriéme jour de la création. A cette question furent
Zlonnées deux réponses ; Un rabbin expliquait : "Le, Saint-
Jnique (béni soit-il!) s'enveloppa de lumiére comme d'un
•lanteau, et l'éclat de sa splendeur illumina l'univers d'une"
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extrémité á l'autre." (Genése Rabba 3,4). Bien étrangement,
cette image d'un manteau de lumiére préfigure déjá les
descriptions que feront les cabbalistes de la Schekhina,
Présence de Dieu sur terre et assimilée dans sa révélation
aux hommes á la Torah, comme étant revétue des vétements
brillantjs qui sont les mystéres de la Torah, par l'effet des
bonnes actions du juste. Un second rabbin maintenait que la
lumiére a jailli de 1'emplacement oú s'éléverait le temple,
centre de la création de la terre. Des deux cótés, 1'idée est
la méme : c'est uniquement par l'entremise de la lumiére
-spirituelle qui rayonne de Dieu que le chaos pouvait étre
organisé.
C'est dans la méme perspective que s'avance
-l'auteur du Zohar lorsqu'il écrit (6) "C'est la lumiére
icriginelle que Dieu créa. C'est la lumiére de l'oeil. C'est
Ha lumiére que Dieu montra á Adam, gráce á laquelle il fut
«¡apable de voir le monde d'une extrémité á l'autre. C'est la
•.umiére que Dieu montra á David qui, la voyant, chanta Ses
•.ouanges... Rabbi Isaac dit : Lors de la Création, Dieu
^Ilumina le monde d'une extrémité á l'autre avec la lumiére;
]::ílle fut ensuite retirée afin que les pécheurs qui sont au
Ibonde ne puissent en Jouir, et elle est gardée en réserve
^ur les justes, ainsi qu'il est écrit : "La lumiére est
~:emée pour le juste" (Psaume 47,11)... Cette lumiére jaillit
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de l'Inconnaissable; de méme, á partir de la lumiére qui fut
cachée, par quelque voie secréte, furent fagonnées les
ténébres des mondes Inférleurs oú réslde la lumiére..."
Dans un autre passage du Zohar, nous trouvons une
explication de cette apparition de la lumiére comme émanation
divine antérieure aux ténébres. Dieu porte ici le nom d'"Eyn
Sof", soit l'Infini. Et, de cet Infini surgit une "lumiére
sombre" (le dualisme est partout présent!) pour se trouver
enserrée dans l'anneau d'une sphére incolore. Cette derniére
est alors animée d'une coloration rayonnante de par la
présence de la sphére enserrée en elle. Cés couleurs se
^ispersent ensuite vers le monde chaotique inférieur á partir
^'un point supréme et secret, caractérisé par la blancheur la
jjIus diaphane, qui porte le nom de "reschit" ou
•"commencement". La symbolique est ici flagrante : il s'agit
sl'une allusion á l'acte de procréation sexuée dont les
^jartenaires premiers sont la lumiére divine, élément
=nasculin, et la sphére incolore, moule féminin de la
=:réation. Dans la mythologie grecque, et plus précisément
zlans le mythe cosmogonique Pelasge, nous retrouvons
:d'ailleurs une image identiqué dans la métaphore d'un serpent
3'enroulant sept fois autour de 1'oeuf originel. Et ceci nous
EHontre á nouveau la proximité de points de vue entre les
^ensées grecques et cabbaliste.
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Mais c'est dans la théórie de la "brisure des
vases" énoncée par Isaac Louria (cfr. texte en annexe) qui
explicite par lá l'essentiel des conceptions cabbalistes
quant aux origines du monde terrestre, que^ nous trouvons la
la plus belle symbolisation de la relation dualiste qui unit
et oppose tout á la fois les éléments masculins et féminins
de la création. Et le point de départ de cette théorie se
"trouve précisément étre une définition de Dieu en tant que
iumiére. II se serait en effet matérialisé en un rayón de
^articules lumineuses qui se condensérent par la suite pour
iformer le contenu de différents vases. Ce faisant, l'Infini
dlevenait fini. La tradition cabbaliste utilise ici le terme
:de "Tsimtsoum" pour désigner un retrait volontaire de Dieu en
ILui-raéme afin de laisser place á la création. Par lá méme, II
]Dcceptait aussi de renoncer á sa Perfection pour assuiner une
zLmperfection laissant place au bien tout autant qu*au hasard
=t au mal. C'est ce qui pourrait expliquer le fait que les
-/ases contenant les particules lumineuses divines se
^risérent, laissant échapper leur précieux contenu qui se
znélangea aux ténébres du chaos raatériel environnant. Ainsi
ique nous le constatons, 1'enseignement de Moise de Léon et
izelui d'Isaac Louria sont trés proches 1'un de 1 *autre quant
a leur symbolique, quoique distants de plus de quatre
3iécles.
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A propos de ce mythe de la "brisure des vases",
Shoham affirme (7) : "This cosmic catastrophe (of breaking of
the vessels) brought about the réification of existence, the
-Straying of divine partióles into the mires of
ispatiotemporality and the introduotion of evil into the
world. The analogy here is that the sparks of divinity are
-strewn in the shells of the broken vessels which are denoted
"by Lurianic Kabbala as "Kelippot" oeaning "evil". This evil
_is the way the soul (which is a partióle of Divinity) is
^mbedded in the stultifying and deliniting body through the
"trowness" of birth". Ces propos, qui ne font que reprendre
He message explicite des théories cabbalistes, établissent un
^arallélisme étroit entre la aymbolique du désastre de la
Ijrisure des vases et celle de la naissance humaine vue comme
'incarnation de 1'áme humaine en un monde matériel négatif.
^our les cabbalistes, seule cette áme humaine échappe done á
IL'aspect essentiellement négatif qui caractérise le monde
matériel, y compris l'homme en son corps. Mais nous dépassons
ILá le cadre de notre propos initial.
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Nous avons vu, dans le chap^tre précédent,
1'originalité de la pensée juive quant aux conceptlons
relatives aux liens existant entre un Dieu Créateur, Pére de
sa création, et cette derniére essentiellement féminine dans
ses origines. Nous avons également constaté 1'évolution de
ees conceptions au cours des áges sous l'influence majeure
-de la mystique, elle-méme fortement teintée de néo-
platonisme, l'accent est principalement posé sur une unión
-intime du Créateur et de la Créature.* Et le ciment de cette
iunion est précisément la Loi révélée, la Torah. C'est ainsi
=que nous avons pu affirmer, á la suite de G.G. Scholem (1),
iine similitude de cette Torah avec la Shekhina dans sa
3?évélation au monde.
Ce terme de "Shekhina", nous comraencerons par en
gjréciser la portée théorique et symbolique. En nóus reportant
=n premier lieu aux écrits talmudiques, nous rappellerons que
He terme de Shekhina désigne la présence de Dieu sur le
ihéStre de ce monde. Et son identification premiére á la
personne de Dieu se trouve justement soulignée par la
symbolique de la lumiére que nous avons décrite cómme
aianifestation originelle de Dieu : "De méme que le soleil
ailumine de ses rayons la terre entiére, de méme la Shekhina,
^clat de la divinité, fait sentir partout sa présence"
KSanhédrin 39a). Et le texte de l'Ecriture : "la terre
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resplendlssalt de sa gloire" (Ezechiel 43,2) fut ainsi
commenté : "C'est la face de la Shekhina" (Aboth de rabbi
Nathan, 2). Et "Qu'il vous accorde la lumiére de la Shekhina"
(Nombres Rabba 11,5) est 1'interprétation donnée á la
bénédiction sacerdotale de Nombres 6, 25 ; "Que l'éternel
fasse luiré sa face sur vous" {2).
Ensuite, c'est son caractére d'omniprésence ainsi
mentionnée qui l'assimile á Dieu. Un dialogue entre un
hérétique et un rabbin nous résume admirablement cette
omniprésence totale de Dieu en notre monde, ainsi que nous le
rapporte le Talmud : "Un hérétique disait au rabbin Gamaliel:
"Vous les rabbins, vous affirmez que, partout oú dix hommes
^ont réunis pour adorer, la Shekhina réside parmi eux;
Nsorabien done y a-t-il de Shekhina ?" Rabbi Gamaliel appela le
^erviteur de l'hérétique et le frappa avec une cuiller.
""Pourquoi le frappes-tu ? - Parce que le 'soleil est dans la
Huaison d'un infidéle. - Mais le soleil brille sur le monde
antier!" s'écria l'hérétique. Et le rabbin de répliquer : "Si
ne soleil, qui n'est qu'une unité dans un million de myriades
^e serviteurs de Dieu, peut se trouver en tous les lieux du
Jzonde, combien plus la Shekhina peut-elle resplendir á
-travers l'univers entier!" (Sanhédrin 39a) (3)
=* Cfr. annexe n° 11
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Enfin, le Talmud accorde á la Shekhina le prestige
<jui revient á un roi : "Quiconque se comporte avec
«ffronterie envera un roi équivaut á celui qui aurait agi de
anSme devant la Shekhina" (Genése Rabba 94,9) (4). Et si l'on
:se souvient que les rois d'Israel étaient les représentants
lies plus directs de Dieu parmi son peuple, il est aisé de
oomprendre cé parallélisme et d'accepter son évocation
<lirecte á la Personne de Yawhé.
Cette premiére partie de la définition de la
Shekhina rattache done diréctement cette derniére á la sphére
Ha plus transcendantale de la religión hébraique. A ce titre,
=lle inclut cette notion dans le champ du pouvoir créateur ou
paternel de Dieu. Et si nous l'avons antérieurement définie
z^omme une manifestation féminine de Dieu, nous ne trouvons
=ncore ici aucune allusion en ce sens. Mais la seconde partie
ide notre réflexion á son sujet nous rapproche déjá de cette
anterprétation : il s'agit ici d'insister sur le caractére
id'incarnation divine que représente la Shekhina. Elle
"'réside dans" ou "s'exile de" notre bas monde, accompagnant
^e juste et fuyant 1'idolatre ou le membre d'Israel qui ne
='especte pas les préceptes de la Torah.
Ainsi, "un juge qui administre la justice
Squitablement fait briller la Shekhina sur Israel, comme il
=st dit : "II juge au milieu des juges". Par contre, un juge
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qui ne procéde pas avec équité est cause de 1'éloignement de
la Shekhina quittant alors Israel, comme il est dit : "Parce
•que les malheureux sont opprimés et que les pauvres
gémissent, je vais maintenant me lever, dit l'Eternel"
(Psaume 12,5) (Sanhédrin 7a) (5). Ou encore : "Lorsque mari
=et femme sont tous deux méritants, la Shekhina habite avec
:eux; dans le cas contraire, le feu les consume." (Sota 3b)
(6)
Mais la symboliqiie en question devient plus
sexplicite lorsqu'il s'agit de préciser les qualités requises
^ 1'homme pour recevoir la présence de la Shekhina : "Le
Saint-Unique (béni soit-ill) ne fait luiré sa Shekhina que
sur un homme sage, fort, riche, et de haute taille" (Chabbat
32a) (7). Et, parmi les qualités requises pour que la
Shekhina brille sur quelqu'un, figurent un corps bien fait et
_in áspect imposant (Chabbat 92a) (8). Mais le philosophe
ijlaxmonide interprete ees propós dans un sens spécifiquement
3^abbinique : "riche" veut diré "satisfait", et "fort"
signifie "maltre de soi" (9). Quoiqu'il en soit, c'est á un
—íomme sain de corps et d'esprit qu'est destinée la Shekhina.
3t nous verrons par la suite, dans le cadre de
H.'interprétation mystique, que cette bonne santé est une
i^ondition naturelle á la validité du mariage que l'homme est
appelé á contracter avec cette Présence divine. Mais si la
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tradltion judaique a toujours encouragé le respect et le
plein épanouissement du corps, elle n'en fait pas pour autant
des valeurs suprémes en elles mémes, mais bien une condition
Tiécessaire au bon développement des valeurs morales et
:spirituelles, á léur accueil personnel : "L'Ecriture nous
:falt savoir que quiconque est humble améne flnalement la
Shekhina á demeurer avec lui sur la terre, et que quiconque
•est arrogant soullle la terre et cause le départ de la
iShekhina. II est aussl appelé une abomlnatlon car 11 est dlt:
"^'Toüt honme qul a le coeur hautain est en abomination á
J.'Eternel" (Proverbes 15,5) (Mekhilta ad. Loe. 72a) (10).
Et c'est ce méme esprit d'un encouragement á
ZL'humilité qui justifie au fond le témoignage admiratif réndu
^ un rabbin qui, lorsqu'il entendait les pas de sa mére,
3'écriait : "Je me léve devant la Shekhina" (Kiddouchin 31b)
-(11). L'assimilation de la Shekhina á une personne féminine
zlevient ici franchement explicite, raéme si ce n'est pas le
propos direct du talmudiste.
Mais le Talmud ne va guére plus avant dans la
idescription de la Shekhina en tant qu'essence féminine de
Z)ieu sur terre. Et il nous faut á nouveau nous tourner vers
ÉLa tradition mystique pour assister á de nouveaux et plus
ampies développements d'une telle conception. C'est
zi'ailleurs dans le Zohar que nous trouverons les plus belles
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citations á ce sujet, telle la suivante reprise par G.G.
Scholem (12) :
"Rabbi Siméon parla ; "... dans sa périgrination,
l'homme est accompagné par la Shekhina, la Présence
divine. II incombe á l'homme d'étre "mále et
femelle", toujours, afin que sa foi puisse rester
inébranlable et que la Présence divine ne
l'abandonne jamais. Tu pourrais demander :
qu'en est-il de l'homme qui part en voyage et
qui, loin de sa femme, cesse d'étre "mSle et
femelle" ? Cet homme, avant de se mettre en route,
alors qu'il est encore "mSle et femelle", doit
prier Dieu pour attirer á lui la Présence dé son
Maltre. Quand il a prié et rendu graces, tandis
que repose sur lui la Présence divine, il est á
présent mále et femelle dans la campagne de méme
qu'il était mále et femelle dans la ville, car il
est écrit : "La Justice {tsedek = féminin) marche
au devant de lui et trace la route devant ses
pas" (Psaume 85,14). (Zohar I,49b.)
Ainsi que nóus le constatons, ees propos débouchent
idirectement sur une valorisation fondamentale du couple "mále
st femelle". Mais au contraire de la tradition biblique la
idIus ancienne, la position de Dieu est ici une position
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féminine.
II nous faut cependant nous arréter quelques
instants dans notre définition de la notion de Shekhina afin
nde tirer quelques conclusions générales de 1'ensamble des
citations énoncées. Jusqu'á présent, nous nous sommes attaché
á une réflexion théologique dont l'étre humain, homme ou
rfemme, n'était qu'un point de référence secondaire. II était
;peu question de le différencier de l'ensemble de la création
-terrestre. Or, le texte cabbaliste le pose tout au contraire
<:omme sujet principal, non seulement en tant qu'individu,
niais aussi et surtout dans une relation de couple ainsi que
nous allons encore le constater. Avant done d'extrapoler trop
arapidement quelque conclusión philosophique ou théologique
ique ce soit, regardons l'ensemble des affirmations
^almudiques et cabbalistes sous l'angle des théories de S.G.
Shoham pour y découvrir 1'émergence premiére d'une pensée
participative.
En reprenant le sens donné par Shoham au terme de
zlynamique "participative" (13), nous avons souligné le fait
ique l'objet final d'une telle dynamique était la souraission
r>u 1 • anéantissement en un état d ' indifférenciation par
^apport á une "bonne mére", á un "bon objet extérieur". II
3'agit done chez 1'homme d'un désir premier de "revenir en
^:rriére" pour retrouver 1'état de non-étre,
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1'indifférenciation et la fusión affectives perdues au moment
de la naissance. S.G. Shoham nous met d'ailleurs en garde á
ce propos contre une possible confusion des termes :
"It should be stressed that the longing of the exiled
rseparatum to be reunited wlth the "good mother" is not a
Hankian quest for "regressus in útero". This is because the
^•good mother" object at earíy orality is an amorphic,
«thereal and diffuse entity hovering somewhere around the
^antheistic awareness of the neonate, añd not a cushioned,
womblike shelter to crawl into. Consequently, the early oral
zjuest to partake in the totality of the good, mother-like
•loly Presence (The Shekhina) is more of a longing to merge
•íith the non-corporeal grace of non-being" (14).
D'autre part, 1'origine et la nature attribuées par Shoham á
i^ette tendance sont, respectivement, paternelle et masculine.
Dés lors, si nous reprenons ees deux critéres de
idéfinition de la tendance participative, 1'origine et la
-lature d'une part, et la finalité de l'autre, nous retrouvons
ILes termes de la définition historique de Dieu dans la
^radition hébraique, telle que nous l'avons rapportée
=récédemment. Et la chronologie de ce discours théologique
izorrespond parfaitement á celle du processus de structuration
^ersonnelle sur le mode participatif telle que nous la décrit
Bhoham. La Bible nous parle d'un Dieu Créateur et Pére de
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1'Homme tout comme la genése morale, aux yeux de notre
auteur, naitrait á sa forme participative á la suite d'une
intervention normative précoce, maternelle ET paternelle,
pour déboucher sur un état de conscience religieuse. De méme,
le Talmud dans son ensemble continué de nous parler d'UN Dieu
"transcendant tandis que la poursuite participative de
l'adolescent et de l'adulte s*oriente elle-méme vers un
objectif idéal et abstrait d'indifférenciation affective et
Ecorporelle, objectif tout aussi transcendant. Enfin, et c'est
ZLá que nous rejoignons la notion de Shekhina, la Cabbale nous
^arle d'une Présence féminine et maternelle de Dieu sur
=terre. Et Shoham, á la suite de Freud, établit un
parallélisme évident á ce concept en témoignant du fait que
ILa recherche d' indifférenciation affective qui motive la
"jtructuration d'un individu sur un mode participatif
3'oriente précisément vers la personne de la mére, et par la
3uite du conjoint. Et S.G. Shoham donne d'ailleurs une
définition précise de la Shekhina comme symbole de la "bonne
Bére" dans le contexte précis de cette structuration
participative : "The Kabbalist Shekhina symbolizes the
=)articipant perfection of non-being with whbm exiled Man
I.ongs to reunite. . . The wish to return back to the fold of
=he Shekhina means in our context to return back to non-
aifferentiation and to non-being. Moreover, the longing to
artake in the good-mother, if fixated at early orality, will
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effect a tendency to link love with non-being..." (15).
Deux conclusions essentielles peuvent dés lors étre
<iégagées :
1) La primauté du caractére transcendantal de Dieu comme
-Créateur de l'homme et dés lors comme origine faisant l'objet
<lu désir fondamental d'un "retour en arriére" en vue d'une
ifusion affective. C'est l'expression d'une pensée théologique
iparticipative aux sources du sentiment moral.
L'intégration, dans cette essence transcendantale, de la
znature "féminine" quasi "incarnée" de Dieu, qui est aussi le
ZLieu de contact entre ce dernier et l'étre humain. De la
sorte, le caractére séparatif de la féminité est relativisé
3Ínon nié, au profit de son caractére participatif.
Mais ce qu'il est plus étonnant encore de
züonstater, c'est la reprise dans une méme orientation
SJarticipative du personnage de la femme elle-méme. C'est du
—nm' na la démarche accomplie par la pensée cabbaliste, telle
=que nous la trouvons dans le Zohar, á la suite de l'extrait
zdéjá cité :
"Remarquez cecl : Pendant tout le temps de son voyage,
l'homme doit bien prendre garde á ses actiohs pour que
1'unión sainte rie soit pas brisée, le laissant incomplet,
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privé de 1'unión avec la femelle. Si cette unión lui est
nécessaire lorsque lui et sa femme sont ensemble, ne lui
est-elle pas plus nécessaire encore lorsque la compagne
céleste est avec lui ? D'autant plus en vérité, que cette
unión céleste agit comme son gardien constant au long de
son voyage et Jusqu'á son retour chez lui. De plus, rentré
á la maison, il a le devoir de procurer le plaisir á sa
femme, attendu que c'eat elle gui a obtenu pour lui
ilHDiSD (16).
Ainsi que nous le constatons, la femme est ici
gilacée á 1'origine d'une unión spirituelle et affective dont
=lle n'est pas partie prenante de maniére principale. Bien
=lus, elle oriente l'homme, son conjoint, vers une autre
^résence féminine qu'elle-méme. II s'agit lá d'une attitude
=ntiérement opposée á celle qui caractérise le comportement
séparatif que Shoham décrit comme étant typiquement féminin.
_^'épouse se trouve ici entiérement mise au seryicé de
a'intérét participatif de son conjoint. Et ce n'est que de
=a9on secondaire qu'elle s'identifie á cet intérét. Elle ne
=ait qu'attirer sur l'homme une présence plus complémentaire
^ sa personnalité qu'elle ne peut l'étre elle-méme. Et, ce
^aisant, elle le pousse dans la sphére du transcendantal et




On pourrait cependant penser que cette
compréhension du r61e "participatif" de la femme n'est qu'une
inférence hStive et purement spéculativé á partir d'une
théorie psychologique contemporaine. Mais le texte méme du
Zohar nous donne encore raison dans sa suite en reprenant
précisément l'objection consistant á souligner la distinction
íexistante entre 1'idéal religieux et la réalité domestique ;
"Selon la doctrine cachée, il est du devoir des hommes
de vraie foi de diriger tout leur esprit et toutes leurs
intentlons vers la Shekhina. A la lumiére de ce qui a été
dit précédemraent, on pourrait objecter que l'homme est en
état de plus grande dignité au cours d'un voyage qu'á la
raaisón, en raison de la compagne céleste qui
1'accompagne. II n'en est pas ainsi. A son foyer, la
femme est le fondement de sa maison, puisque c'est grSce
á elle que la Présence divine n'abandonne pas la maison.
Aussi le verset : "Et Isaac la conduisit dans la tente de
Sarah sa mére" (Genése 2<4,67) a été interprété par nos
maltres comme signifiant que la Présence divine est
entrée avec Rébecca dans la demeure d'Isaac. D'aprés la
doctrine cachée, la Mére céleste n'est avec le Mále gií®
lorsguej_ la maison étant gréte^^ mSle et femelle sont
unis. A ce moment, la Mére d'en haut répand sur eux ses
bénédictions. De méme, la Mére d'en bas ne se trouve avec
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le mále que lorsque la deneure est préte, et que le mSle
s'approche de la femelle et ils s'unissent ; alors les
bénédictions de la Mére d'en bas sont répandues sur eux.
52D£a ÉSH* ÍSSSÜSSj. SÉE® Sí Í®SS®a dolvent
entourer 1'hoame dans sa malson, tout comae le MSle d'en
haut..." (17).
Comme l'affirme Jacques Djian (18) en se référant á
_jne citation des Proverbes "Qui a trouvé une femme vaillante
a trouvé le bonheur et a obtenu une faveur du Ciel" (Prov.
IL8,22), la femme juive nVest done pas un étre inférieur á son
mari au sein de la famille, contrairement á une opinion trop
^enacement établie chez les ignorants de la tradition juive
aréelle. Mais notre interprétation des citatidns de la pensée
^abbaliste va plus loin encore : elle vise á montrer que
•.'épouse humaine représente face á l'homme 1'incarnation
fcangible, quoique partielle, de la Présence divine. Et, dans
i3ette mesure, elle occupe á son égard une position normative:
=lle est porteuse d'une loi religieuse et sóciale, tout comme
3.a Shekhina est porteuse de la Torah. C'est pourquoi nous ne
^ommes pas d'accord avec Shoham pour reconnaitre une
^éritable rupture de la pensée théologique entre la tradition
iDibliqué ou rabbinique et la pensée cabbaliste. Nous pensons
3U contraire que cette derniére poursuit "logiquement" la
isremiére en continuant á servir 1'idéal monothéiste
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transcendantal. Mais elle pose des jalons sur le chemin
d'a'ccés á cet idéal : elle inclut les aspects réels et
familiers du vécu de l'homme dans sa réflexion sur le sens de
la Loi révélée. Et comme ees aspects sont múltiples et
souvent opposés, elle se voit obligée de les distinguer pour
_pouvoir les unifier : le concret et l'abstrait, le féminin et
le masculin, le profane et le sacré, 1'impur et le pur, le
=oorps et l'esprit sont ainsi mis dans une méme perspective
ireligieuse. Et le type de pensée gnostique se prétait
justement á de telles distinctions de maniére parfaite. Mais
_il n'est utilisé que comme procédé philosophique et non pas
•comme prémisse fondamentale.
Pour mieux décrire 1'intention de la pensée
^abbaliste, (et plus précisément lorsqu'elle évoque lá notion
^e Shekhina), comme étant celle d'exprimer de la maniére la
5)lus symbolique une démarche religieuse participative, ou
iromme représentation originelle d'une ps_ychologie humaine et
morale de ce type, il nous faut revenir á cette assimilation
=ffectuée entre la Shekhina et la Torah.*
lüelle-ci nous permet en effet de reprendre l'ensemble de.la
iquestion d'une opposition "participatif-séparatlf" au niveau
id'une structuration de la personnalité morale, qu'elle soit
•religieuse ou psycho-sociale. Et nous repartirons de ce qui
znous parait étre justement le motif profond et contradictoire
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d'une recherche participative : la faute premiére, la
déchéance ou la chute, la séparation. Car, ainsi que nous
l'avons vu, c'est précisément au lieu et á l'instant de la
:faute qu'apparalt la Loi salvatrice de l'Hómme en perdition
<lans la contradiction infinie du monde des choses. C'est
£Le sens de l'Alliance, ou plutSt des alliances successives.
C'est par le fait méme le sens de la Torah.
Or, ce qui frappe l'esprit de 1'homme attentif au
sens de la notion de Shekhina, c'est qu'elle se place
précisément au liéu de la chute ou de la catastrophe, et cela
Cfr. Annexe n® 11.
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=dés les origines du monde. Reprenons par exemple le récit
cosmogonique de la "brisure des vases". Nous y trouvons toute
l'empreinte dramatique de l'exil de Dieu hors de sa
Perfection. Or, dans le mythe lourianique, l'homme a un rñle
-á jouer á la suite de cet exil divin. II est chargé de
"réparer" cette faute premiére par un máximum de bonnes
-actions : des "tikkunim" ou "réparations". Et celles-ci
^uront alors pour effet de "réunifier" Dieu : "... tikkun,
-thé mending of the cosmic catastrophe of the breaking of the
•vessels, which is the procesa of salvation envisaged as the
constant mating of the raale of divinlty with the female
idivine presence (the Shekhina)" (19).
Mais c'est aussi au moment de la premiére faute
—iumaine que se manifeste la Shekhina en un mouvement d'exil
riors de ce monde. Et cet exil ne fait qu'accentuer cette
idivision premiére de Dieu telle qu'elle est mentionnée dans
ILe récit de la "brisure des vases". Nous avons déjá examiné
•(20) la signification de l'arbre de la connaissance du bien
=t du mal dans le contexte du péché originel. Or, nous
='etrouvons dans la pensée cabbaliste un développement
snalogue ayant pour objectif de mettre en paralléle la Torah
^ystique (ou écrite, pré-révélée)* qui est assimilée á la
Shekhina, et l'Arbre de la Vie . De méme, l'Arbre de la
izíonnaissance du bien et du mal est alors représentatif de la
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Torah dans son existence historique, de la Torah órale
consécutive á 1'absence de la Shekhina. G.G. Sholem (21)
explicite trés clairement ce double parallélisme : "L'Arbre
de la connaissance du bien et du mal semble un symbole de
cette sphére de la Torah, sur laquelle le bien et le mal, le
pur et 1'impur, etc... sont bornés 1'un envers 1'autre.
Cependant, il représente aussi la puissance que le mal peut
avoir sur le bien, dans les époques de péché et en particu-
lier dans les époques de l'exil. Ainsi, 1'arbre de la
-connaissance devient 1'arbre des restrictions, des défenses
-et des limitations, tandis que í_!,Arbre de la Vie était
JL'arbre de la liberté, dans laquelle la dualité du bien et du
3nal n'était pas encore visible (ou plus du tout visible),
^ais dans leguel tout était tourné vera l'unité de la vie
vine.
... Mais aprés le péché et ses conséquences importantes, la
!Torah recevait l'aspect matériel et limité sous lequel elle
sipparaissait aujourd'hui... Quand les premiéres tables furent
Eírisées (aprés l'adoration du veau d'or),
"les lettres qui s'y trouvaient gravées s'envolérent",
c'est-á-dire que l'élément spirituel recula... L'exil de
la Shekhina, qui commenga au fond dés le péché d'Adam,
atteint sa pleine signification avec l'exil historique
du peuple juif."
Cfr. Annexe n® 11.
- 209 -
Ces propos n'ont pas pour but de nous ramener á une
étude du seul sens de la Loi. Mais ils nous conduisent en
fait á souligner 1'importance que revét aux yeux de la
±radition juive cette unité de la vie divine que
symboliserait l'Arbre de la Vie, unité idéale car antérieure
^ toute faute et á tout mal. Dés lors, ces affirmations de
3.G. Scholem nous paraissent illustrer á nouveau le fait que
•.'idéal religieux des cabbalistes n'est pas celui d'un
dualisme fondamental mais bien celui de 1'unité, du
snonothéisme biblique et rabbinique.
Dés lors aussi, et c'est ce qui nous semble
sssentiel, l'idéal cabbaliste est parfaitement
"transcendantal. La Vérité ultime n'est pas de ce monde
iquoiqu'y étant partiellement présente. Et nous reconnaissons
3ien évidemment lá que cet idéal transcendantal qu'est Dieu,
=t auquel s'identifie la Shekhina á son origine, représente
:r»ien le motif parfait d'une pensée participative.
Quant á l'autre póle des déductions possibles de ce
^exte de'G.G. Scholem, il a précisément trait á la définition
-légative de ce qui est dualisme. Ceci est particuliérement
nlair par le fait que ce dualisme (bien-mal, pur-impur) est
iDrésenté comme conséquence du péché. Or, la Cabbale nous
^arle alors de restrictions ou de limitations caractérisant
3.'apparition "matérielle" de la Loi, tandis que l'élément
spirituel est en recul. Ce recul est á identifi'er avec l'exil
ide la Shekhina dont il fut question. Et ceci est
=)articuliérement important si l'on se souvient que cette
=résence divine est la Personnalité féminine par excellence.
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Et celle-ci se retire du monde humain frappé par le mal de la
connaissance. Nous pouvons de ce fait penser que cette
manifestation d'une dualité des genres, masculin-féminin, est
elle aussi une conséquence accidentelle du mal.* Selon les
cabbalistes elle correspondrait en effet á un état
-d'inachévement humain ou moral par rapport á l'intention
finale d'une fusión avec l'unité dé la Personne divine.
Qu'est-ce qui nous permet d'avancer une telle hypothése á
-partir des théories cabbalistes qui soulignent précisément
1'importance d'une présence féminine de Dieu sur terre ?
•C'est justement la double séparation dont cette Présence est
•victime par rapport á elle-méme. En un premier temps, qui est
icelui de la création du monde, elle perd son intégrité
adivine, son existence infinie dans 1'espace et le temps. Et
=n un second temps, qui est celui de la faute humaine, elle
^erd sa proximité ou son intimité á 1'égard de l'homme,
lintimité qui avait son premier refuge en ce dernier aprés la
^remiére séparation.
Ceci nous améne á penser que ce dernier exil laisse
3.'homrae en un état d'incomplétude, de manque par rapport á
i^ette compagne idéale. II est done poussé á la rechercher
idans sa sphére originelle : celle de la spiritualité. Par
^illeurs, l'essence féminine de Dieu n'existe de maniére
~solée que sous cette forme de la "Mére-d*en-bas", cette
=hekhina immanente, tandis que la Personne divine dans sa
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tótalité est masculine ET féminine : "Deux femelles doivent
sntourer l'homme dans sa malson, tout comme le Mále d'en
haut." *
Quittons ici pour un instant le discours de la
•tradition théologique juive et reportons-nous aux
correspondances psychologiques et juridiques que nous
développions, en premiére partie de notre recherche, á propos
de 1'origine et de la finalité de la Loi dans la dynamique
participative. Nous trouvons en effet ici de nouvelles
données ayant une portée symbolique et corroborant assez
pertinemnient notre exposé des corréspondances psycho-
Juridiques. Inversement, ees correspondances ainsi enrichies
^Note. Remarquons qu'il s'agit ici d une Personnalité
—ríñltaire de Dieu qui nous rapproche étrangement de la
i^royance chrétienne. Ce parallélisme avéc la foi chrétienne
3'étend d'ailleurs á un plus vaste domaine de croyances
r-eligieuses. En premier lieu nous reléverons bien .
^videmment la symbolique de 1 immanence propre a la Sneknina,
i^ar analogie á 1'incarnation du verbe. Et, á 1'image de ce
dernier, la Shekhina joue un rdle rédempteur : sa .
r'éintégration en l'Unité divine dépend des "tikkunim", des
iDonnes actions que l'homme est appelé á réaliser pour réparer
z)u compenser la perte de la grSce consécutive au péché
i^riginel ou actuel. On se souviendra á ce propos (22) ce sens
attaché par la tradition rabbinique aux "mitzyot',
=quivalents plus légalistes des tikkunim. Enfin, nous pouyons
30uligner 1'importance que revét dans cette pensée cabbaliste
_a "resurrection" de la Shekhina, c'est á diré son retour
d'un double exil terrestre auprés du "MSle d'en haut", de la
néme facón que le Christ retourne á son Pére aprés une double
séparation : son incarnation et sa mort.
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nous permettenl: de donner une explication á ce qui paralt
étre logiquement contradictoire dans les conceptions
cabbalistes que nous présente Scholem.
En premier lieu, remarquons le fait que la Personne
de Dieu est représentée, en sa totalité et perfectipn
transcendante, comme dotée d'une essence masculine ET
féminine, par la tradition cabbaliste. Cette esgence
confondant les genres contraires l'un dans l'autre, définit
évidemment 1'Unité transcendante propre au modéle idéal de
1•identification priraaire au Pére. Mais comment expliquer
alors cette nature féminine de la Shekhina comprise par la
-Cabbale comme étant elle-méme cette Unité parfaite á la fois
"transcendante et immanente ? Précisément par le fait que
son immanence inclut la réalité de la représentation et que
=cette représentation n'a-t-elle pas retenu le genre masculin
^uisqu'il caractérise, selon la tradition biblique, 1'essence
i^ltime de cette Unité parfaite associée á l'imagé idéale du
S»ére ? Parce que 1'accés á cette Unité n'est possible qu'au
=noyen de cette Loi dont nous avons vu 1 *ancrage dans le réel
limmanent et que nous avons dite associée en son origine á la
mére. Elle lui emprunte la dynamique du symbolisme
linconscient, et done la forme majeure de ce symbolisme
idéterminant la nature du désir qui 1'anime, et done le genre
idominant l'expression associative de ce symbolisme. Dans une
^elle perspective, il est logique que la Cabbale ait
symboliquement associé la Torah á la Shekhina, la Loi á la
mature féminine de Dieu. Et les "deux femmes" auxquelles fait
—'éférence ici le texte cité par Schelem, peuvent étre alors
3.es deux origines féminines de la Loi : 1'origine divine
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transcendantale et 1'origine humaine immanente, la premiére
ayant partie liée á la seconde. Mais ees deux "femelles"
peuvent aussi représenter 1*origine et le terme ultime de la
loi. L'origine humaine et maternelle donnerait cours á une
Xoi conduisant le sujet jusqu'á son terme, une Présence
maternelle transcendante donnant elle-méme accés á la
Présence paternelle, le "Mále d'en Haut". Et cette Présence
paternelle idéale apparalt bien alors comme le sens et le but
ailtirae de cette Loi née de la mére. Mais Elle y reste
íinalement extérieure, ainsi que le pére réel reste
íinalement extérieur á cette loi maternelle qui le présente
ríomme modéle "idéal" d' identification á l'enfant.
Ceci peut clairement signifier que, dans la
zlynamique participative qui nous occupe ici, le réseau des
sorrespondances symboliques relatives á la Loi est orienté de
±elle maniére que nous retrouvons une identité de sens avec
"lotre hypothése théorique fondamentale : la mére est á
IL *origine d' une loi d' identification référant á un pére
"idéal". Le modéle d'identification "idéal" par excellence
r'este done bien le pére, et il ne faut pas faire diré á la
tradition cabbaliste qu'elle évoquerait, á ce sujet de lui
substituer la mére. Mais ce modéle ne peut étre présenté de
3.a sorte que parce qu'il émane d'une Loi qui émane elle-méme
zl'une personne réelle se présentant implicitement et
3ymboliquement comme "modéle" d'identification, quoique le
=erme de "modéle" soit ici inadéquat, puisque c'est á la
-^éalité totale et concréte de sa personne que la mére fait
r'éférence et non á une image extérieure á elle-méme. Nous ne
^arlons done de "modéle" que dans la mesure oCi, du point de
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vue de l'enfant, cette mére est devenue symboliquemeñt ET
significativement extérieure á lui, du fait de la rupture
qu'elle a induit, lorsqu'elle se fait "pressentir" comme
^tant "en réalité" "l'idéal" de complétude. Nous pouvons
ainsi diré que le processus d'identification préoedipien
^urgit d'un "modéle maternel réel et contradictoire" qui fait
iréférence á un modéle paternel idéal et non contradictoire
ipar 1'intermédiáire d'une Loi dont le principe (ou l'essence)
^st symbolique mais dont l'efficacité (ou l'existence) est
significative. Ce qui laisse clairement voir que chacun des
«deux pñles parentaux, en leur genre respectif, sont
rLndissociableinent liés l'un á l'autre de telle sorte á
conserver sa cohérence á la dynamique de 1 *identification.
Ceci raméne, en guise de résuraé, au coeur de notre
^ujet : le lien existant entre 1'unión idéale des genres et
IL'existence d'une pensée participative. Nous pouvons parler
id'une unión idéale puisqu'elle est présentée comme telle,
=ians la tradition juive cabbaliste, au niveau de l'essence
idivine. II s'agit d'un monothéisme s'exprimant comme une
lüonjugaison du masculin et du fémiñin. Par ailléurs, la part
•"éminine de Dieu apparalt comme étant l'égale de sa part
siasculine. Mais elle est tout en méme temps la
^'représentatrice" de cette derniére auprés des hommes afin
—I'aspirer ceux—ci vers le haut. Et cette aspiration constitue
ijustement la définition méme de la pensée religieuse
=tarticipative puisqu'elle détermine les conditions d'une
—echerche, par un étre se vivant comme incomplet, d'une
^-éalité entiérement extérieure á lui et entiérement bonne.
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Pour en terminer avec ees fondements théologiques
de la tendance participative, nous devons nous arréter sur
-cette notion de sujet incomplet. Car ce qu'il est important
de souligner ici, c'est que ce sentiment d'incomplétude est
mécessairement lié á celui de la faute ou de la culpabilité,
á la conviction d'étre mauvais. Nous nous rappelons que
Shoham décrivait avec pertinence 1'origine de la recherche
-d'un anéantissement fusionnel de l'enfant á l'égard de sa
imére córame étant une réaction auto-culpabilisante de perte á
-la suite d'un sevrage oral précoce. Cet enfant, manquant d'un
iSupport affectif suffisamment intériorisé, se définissait
"logiquement" comme un mauvais sujet au regard d'un monde
=xtérieur pósitif. Or, c'est précisément á partir d'une
^sonception subjective de la faute que se pose la
Justification religieuse de la Loi comme moyen nécessaire et ,
Sratuit de retour á 1'unión premiére.
Dans ce contexte, seule la faute explique la
sdivision entre 1'autre et moi. Et elle seule encourage done
=iussi á rechereher perpétuellement ce {ou celui ou celle) qui
=st différent de moi. Óette notion de faute est done elle-
=néme justificatrice d'un rachat ou d'une expiation
=iécessaire, ce qui constitue l'équivalent symbolique du
=roeessus d'anéantissement personnel dans la fusión tel
iqu'évoqué sur le plan psyehologique. Et elle explique ainsi
ZLa permanenee du vécu d'incomplétude personnelle, de ce vide
ique le sujet maintient en lui.
D'autre part, la séparation souligne
sutomatiquement la différenee ; la faute apparalt á la fois
- 216 -
comme conséquence partielle et comme révélateur d'une
différentiation entre le masculin et le féminin. Et c'est ce
dernier qui joue le mauvais róle avant d'accomplir le
meilleur. Eve est cause seconde de la chute d'Adam avant de
devenir le passage obligé de son retour á Dieu. Nous
approfondirons l'étude de cette perception religieuse et
psychologique de la féminité dans le prochain chapitre car
^lle nous paralt fondamentale pour une certaine compréhension
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CHAPITRE III
9HS1Ü2DE relatives á la sjjmboligue du géché orlginel
iñ conception Judaigue de la femme
et de sa position dans le mariage.
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"Yahvé Dieu dit ; "II n'est pas bon que l'homme
solt seul. II faut que Je luí fasse une aide
qui lui soit assortie"... Alors Yahvé Dieu fit
tomber une torpeur sur l'homme, qul s'endormlt.
II prit une de ses cdtes et referma la chair á
sa place. Puis, de la cOte qu'il ávait tirée de
l'homme, Yahvé Dieu fagonna une femme et 1'amena
á l'homme. Alors celui-ci s'écria : "Pour le coup,
c'est de l'os de mes os et la chair de ma chairI
Celle-ci sera appelée "femme" car elle fut tirée
de l'homme, celle-ci!" C'est pourquoi l'homme
quitte son pére et sa mére et s'attache á sa femme,
et ils deviennent une seule chair. Or, tous deux
étaient ñus, l'homme et sa femme, et ils n'avaient
pas honte l'un devant l'autre."
(Genése 2, 18.21-25) (1).
Ce récit biblique, qui traite de la création de la
premiére femme, précéde diréctement celui de la chute et de
3es conséquences. Nous pourrions dés lors énoncer, á la suite
zles exégétes et théologiens, une double suggestion á partir
de la seule chronologie du récit.
_) L'existence de la femme est présentée comme étant
secondaire á celle de l'homme, tant pour ce qui est du
raoment de son apparition que pour ce qui constitue
le motif de son existence : combler la solitude d'Adam.
Nous né reléverons cependant pas la question d'une
infériorité physique liée au fait de sa création á
partir d'une cñte de l'homme. Nous verrons en effet que
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cette interprétátion est sujette á caution dü simple
point de vue de la traduction du texte hébreu.
2) Le récit de la création de la femme conduit directeraent Á
celui du principe de 1'unión conjúgale. La tradition
biblique la plus ancienne présente le fondement divin du
mariage comrae étant déjá antérieur á la chute et done tout
entier animé par un état d'innocence.
Ces deux suggestións, clichés naifs et sommaires,
=nous serviront néanmoins de points de référence tout au long
=de notre réflexion. Nous y découvriróns en effet les traces
id'une conception de la femme considérée comme un étre "déchu"
i£ivant terme, et done tout prédisposé á servir d' instrument á
ILa chute de l'homme, avánt d'étre réhabilité par l'état
í'participatlf" du mariage religieux.
L'énoncé de notre premiére suggestion se préte
zdirectement á de vastes controverses autour d'une seule
iquestion essentielle : existe-t-il une égalité fonciére, en
idehors de tout aspect chronologique et purement physique
iquant á leur genése, entre l'homme et la femme aux yeux des
^enseurs juifs ? Et, si oui, quelle est cette égalité ? Tous
ZLes historiens de la pensée juive s'accordent á reconnaltre
3ue la période biblique, jusqu'á la fin du premier siécle
^prés J.C., ne tient pas cette question pour réelle. Le récit
=de la création de la premiére femme, Eve, semble bien
=ffectivement compris dans le sens de notre premiére
suggestion, á savoir que l'existence de la femme est
i^résentée comme étant secondaire á celle de l'homme. Et nous
zsouvons en teñir pour preuve la place accordée á la femme
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dans la société juive de l'époque. Ceci se raanifeste
clairement á travers son statut dans le mariage et la famille
aux temps bibliques : le mari est considéré comme le maltre,
ainsi que 1'indique le terme hébreu "Baal" qui désigne les
deux notions tout á la fois. Le mariage et la vie familiale
sont de type patriarcal : le chef de famille a autorité sur
sa femme, enfants, petits-enfants, serviteurs et esclaves. Et
par le mariage, la jeune filie quitte la maison de son pére
^t entre dans celle de son mari (2).
Avant d'entrer plus en détails dans la conception
"biblique du mariage pour en tirer quelques conclusions
igénérales quant á la conception judaique de l'état de
:íéminité, nous pouvons réexaminer la question de l'égalité
•entre l'homme et la femme á partir de ce qu'en dit la
anythologie sacrée. Et, pour donner un pendant au personnage
sd'Eve classiquement étudié de maniére symbolique, nouá nous
=attacherons aux représentations du personnage de Lilith,
^emme-démon.
Cest dans un texte d'Isaie (34,14) décrivant la
•vengeance de Oieu contre la ville .d'Edom que nous trouvons
^our la premiére fois ce personnage dans la Bible :
•
"Lá encore se tapira Lilith,
Elle trouvera le repos,
Lá nichera le serpent, il pondrá
Fera éclore ses oeufs, groupera ses petits á l'ombre."
Le rapprochement opéré entre la femme et le
serpent, ainsi qu'entre ce dernier et la procréation, comme
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outils de la vengeance divine retiendra bien évidemment notre
attention. II en ira de méme pour la proximité étymologique
des termes (Lilith) e1: (nuit) .
La Lilith biblique prend ainsi place parmi les "maziklm", les
^esprits mauvais, máles et femelles, qui s'en prennént aux
Jiumains (3). Mais c'est dans la littérature midrachique que
oious trouvons une premiére interprétation plus explicite du
TÓle de ce personnage démoniaque déjá présent dans les
nnythologies sumérienne et babylonnienne, sous 1'appellation
dde Lilu ou Lilitu. Pour les Tennalm (auteurs midrachiques des
sieux premiers siécles de notre ére), Adam se serait séparé
sd'Eve aprés la chute originelle. II se serait alors ijni á
a^ilith (ou Piznai) pour engendrer une descendance de démons
3iáles et femelles qui aurait empli le monde (4) .
Nous trouvons ici une premiére trace de cette
^ensée dualiste d'origine grecque, adoptée et développée
=nsuite par la Cabbale, qui considére la procréation comme
^hénoméne du mal par opposition á 1'idéal édénique du couple.
ZJar cette derniére a bien pour conséquence, selon les
S'annaim, de rompre 1'unión parfaite et innocente qúi unissait
=^dam et Eve.
Nous avons vu précédemment (5) que le péché
iDriginel consistait essentiellement en une prise de
lüonnaissance ou en une appropriatipn d'un interdit. Et cette
=>rise de connaissance est séparative puisqu'elle établit une
idifférence isolatrice qui touche en tout premier lieu l'homme
=t la femme en leur relation fusionnelle. Lá réside la perte
rd'une innocence. Et lá commence l'histoire du lien conjugal
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et procréateur. Ainsi que nous le rappellé S.G. Sñoham (6),
un raéme terme hébreu ( ) désigne la connaissance mentale et
la relation sexuelle. Ce qui l'améne á affirraer que ;
"because the word (yada) in Hebrew is both to have sex and
to know that there is a raythological relationship between
having sex and the myth of the Fall".
Mais cette interprétation de la symbolique féminine
á partir du personnage mythologique de Lilith trouve un
prolongement étonnant dans la présentation qui en est faite
par "l'Alphabet de Ben Sira" datant du siécle. II y est
en effet dit que Lilith fut en réalité antérieure á Eve et
preraiére compagne d'Adam. Tout córame lui, elle était issue
directement de la Terre (7). Et c'est au titre de cette
égalité qu'elle entreprit avec lui une discussion relátive au
-monde et á la forme de leurs relations.. Tombant .en désaccord
_á ce sujet, elle pronon^a le nom ineffable avant de s'envoler
dans les airs. Adam demanda alors á Dieu de la lui ramener.
"Trois anges partirent done á sa recherche et la trouvérent
=dans la Mer Rouge. lis la menacérent de faire périr chaqué
jour cent de ses fils si elle ne revenait á Adam. Mais elle
=refusa ce retour et affirma en contre-partie sa nature
zrJésormais démoniaque : elle s'emploiera á tuer les enfants
znouveaux-nés á moins que ceux-ci ne portent sur eux une
=imulette contenant une représentation d'un des trois anges en
=question (8). D'autres traditions mystiques, juives ou
z^hrétiennes, reprendront et développeront ce théme de Lilith
idévoreuse d'enfants. Ainsi que le rapporte S.G.Scholem, la
•iradition juive babylonnienne affirme que, "lorsque LilitH ne
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trouve pas d'enfants, elle tourne sur eíle-méme." Comme fait
un serpent en manque de proie. Et. pour la démonologie
cabbaliste, le triste rólé de cette femme-démon, qui porte
également le nom de "Naamah" (ce qui signifie en hébreu
"agréable, aimable, séduisante") ne se limite pas au seul
fait de tuer les nouveaux-nés; elle s'attache également á
séduire les hommes seuls dont elle transforme les pollutions
nocturnes en une pléiade de fils-démons qui formeront une
armée á ses ordres.
Le symbolisme de ees récits nous améne á opérer une
-comparaison systématique entre ees deux personnages mythiques
-que sont Eve et Lilith. Cette comparaison devrait ainsi npus
^ermettre de mieux eomprendre 1'évolution des conceptions
Judéo-chrétiennes de la femme, en tant qu'individu comme en
-tant que conjointe et mére, au long des siécles et á partir
rtd'un mythe originel. Nous reléverons en premier lieu certains
S>oints de similitude :
Zl) Nous soulignerons comme premier trait commun entre Eve et
Lilith, celui de leur égalité originelle avec Adam, méme
si elle existe á des degrés divers. C'est ce qui
constituait d'ailleurs le théme premier de notre débat.
Cette égalité originelle est tout particuliérement
évidente en ce qui concerne Lilith.
"L'alphabet de Ben Sira" la désigne en effet comme étant
issue directement de la Terre, ainsi qu'Adam. Quant á Eve,
nous avons vu que le récit méme de sa création affirme
son essence complémentaire par rapport á l'homme. Mais ce
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n'est qu'á la suite du péché origine! qu'ellé se verra
explicitement condamnáse á un état de soumission á l'égard
de ce dernier : "Ta convoitise te pousséra vera ton mari
et lui dominera sur toi." (Genése 3;16).
De méme, 1'exclamation d'Adam á son réveil, lorsqu'il
rencontre Eve pour la premiére fois, constitue une nette
reconnaissance implicite d'égalité : "Pour le coup, c'est
l'os de mes os et la chair de ma chair! Celle-cl sera
appelée "femme"..." (Gen. 2;23).
Or, "femme" se dit "isha" en hébreu, soit la simple
tournure féminine du mot "ish" (homme).
Nous verrons sous peu que cette égalité homme/femme
ne se limite pas á une ressemblance parfaite entre deux
étres distincts, mais qu'elle désigne bien plutót, et de
fa^on fondamentale, une réelle unité ou une parfaite unión
entre ceux-ci. C'est 1'idée directrice du théme de
1'androgynie, également introduite par une seconde
similitude entre Eve et Lilith.
I
2) Leur assimilation au personnage du serpent comme tentateur
et initiateur au domaine maléfique de la connaissance et
de la sexualité associées, soit á celui de la dualité.
Tout comme la Lilitl? d'Isaie, Eve est de fait ássociée par
la Genése au personnage maléfique du serpent. Et cette
association serait méme d'ordre étymologique, ainsi que
l'affirme S.G. Shoham á la lecture d'un texte midrachique:
"Genesis Rabba (22b) points out the resemblance between
the ñame of Eve (Chava in Hebreuw) and the denotation of
the word snake in Aramaic (Chavia), and stat.es that the
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seducer was Eve's snake and Eve was Adam's snake" (9).
Et pour Shoham, comme pour bien d'autres anthropo-
mythologistes avant lui, le serpent constitue un
syrabolique phallique. Le terme grec désigne
d'ailleurs le serpent, initiateur au domaine de la
sexualité et done de la procréation, toujours selon
Shoham.
Mais ce rapprochement aboutit á une étrange
association symbolique : celle de la ferame séductrice avec
l'image du phallus, attribut masculin. Et lá réside cette
autre porte d'accés au raythe de l'androgynie que nous
évoquions á 1'instant.
Pour définlr ce mythe á la suite de P. Houque, nous
^artirons comme lui du tout premier texte de la Genése
rfaisant allusion á la création de la femme, soit un texte de
^ource sacerdotale (Genése 1,26-27) : "Dieu dit "Faisons
•.'homme á notre image, comme notre ressemblance, et gu'lls
^ominent sur les poissons de la mer, les oiseaux du ciel, les
aestiaux, toutes les bétes sauvages et toutes.les bestioles
=jui rampent sur la terre". Et Dieu créa 1'homme á son image,
^ 1'image de Dieu il le créa, homme et femme 11 les créa"
(10). Ce qui entralne la réflexion suivante de P. Houque :
~"De nombreux auteurs ont vu dans ce texte la création d'un
^dam androgyne, un seul étre, comme Dieu est un, et pjossédant
=n lui les deux principes; étre qui serait 1'androgyne
Eírimordial, étre unique et tout entier dans l'unité; cette
situation précéderait ce que d'aucuns qualifient de chute,
=se que d'autres préférent appeler la révélation de la
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connaissance, l'apparltlon de la duallté, la prlse de
conscience de l'indlvidu en tant qu'individu" (11).
Et cet auteur trouve trace d'une valorisatlon identique de
l'idéal androgyne dans "Le Banquet" de Platón, par la bouche
d•Aristophane : "II y avait trola sortea dVhommea ; l'homme
double, la femme double, et 1'homme-femme ou androgyne. lis
étaient de forme ronde, avaient quatre bras, quatre jambes et
deux visages opposéa 1'un á 1'autre aur une seule téte.
Vigoureux et audacieux, ils tentérent d'escalader le ciel.
Pour les punir, Zeus les coupa en deux, leur tourna le viaage
du cdté de la coupure, afín que la vue du chátiment lea
rendit plua modeatea, et chargea Apollon de guérir la piale.
Mala déa lora, chaqué moltié rechercha aa moltié, et quand
elles se retrouvalent, elles s'étrelgnalent avec une telle
ardeur de déalr qu'ellea ae lalsaalent mourir dans cet
embraaement de faim et d'inaction. Pour empécher la race de
-s'ételndré, Zeus unlt par devant les organes de la génératlon
•^ui étaient restés par derrlére. De cette manlére, lea hommea
:purent apaiaer leur déalr et enfanter, et c'eat ainsl que
-l'Amour rétabllt l'unlté primitlve" (12).*
*Note. Ce n'est done qu'á la suite d'un péché, selon la
-traaition juive autant que grecque, que Dieu intervint pour
rfonner naissance á la dualité. Tandis que, de l'avis de P.
Bíouque, les théologiens catholiques ont toujours présenté la
^réation de l'homme et de la femme comme deux opératxons
3uccessives, l'homme étant apparu le premier. C est pourtant
ain catholique, 1'abbé André Richard, que notre auteur cite
somme exégete aux fins de soutenir sa définition de la
roremiére femme comme partie intégrante d'un étre androgyne :
'Le texte hébreu, traduit littéralement, veut diré : une aide
ide l'homme qui soit son parfait vis-á-vis, son parfait
martenaire... Adam découvre avec émerveillement que la
«ersonne qui se trouve en face de lui est comme une autre
3"ace de son étre qu'il expérimente sous la forme d'urí "toi"
K13)". Et il préte alors attention á certains hébraisants qui
sffirment que la traduction de la Vulgate n'est pas exacte et
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qu'il faut lire en hébreu: "d'un caté Adam" et non "d'une
c6te" (Gen. 2;21). Ce qui nous raméne á 1'idée d'un Adam
primordial androgyne donnant naissance par la suite et de
maniére simultanee aux principes masculin et féminan. (Ia).
C'est au niveau d'une telle conception d'un étre
humain androgyne que nous situerons dés lors les deux
concepts dégagés jusqu'á présent d'une comparaison entre Eve
et Lilith : l'égalité originelle entre elles et Adam, ainsi
que 1'identification symbolique de la femme á 1'image
phallique que constitue le serpent. A ce stade de
représentations mythologiques, la différenciation des genres
n'est pas eñcore opérante. Mais ees mémes représentations
nous aménent pourtant au seuil de cette différenciation car
elles contiennent tous les éléments constitutifs de la chute.
La dualité est sous-jacente, sous-entendue dans l'unité
premiére. Bien plus, cette unité idéale n'est définie et
affirmée qu'en des termes dualistes : "II les créa homrae et
femme". Et c'est le germe de la tentation áctualisée par le
-serpent/phallus/femme auquel sont associées nos deux
archétypes féminins. C'est pourquoi•toutes deux sont
présentées comme étant cause de la disgráce d'Adam (l'Homme
au sens large), de sa plongée dans le monde maléfique de la
^iversité (15).
Cette définition de la femme comme tentatrice est
3)articuliérement claire en ce qui concerne Eve dans le récit
-de la Genése. Nous renvoyons d'ailleurs le lecteur aux
^énétrantes explications formulées par S.G. Shoham (16) au
^ujet du contenu psychanalytique de ce rapprochement entre la
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position tentatrice d'Eve et les origines de la sexualité.
Nous ne pourrons qu'y revenir par la suite. Mais le
personnage de Lilith est lui aussi présenté comme tentateur
d'Adam. La versión midrachique nous présente pourtant leur
unión comme étant ultérieure á la chute. II est cependant ici
question d'une déchéance premiére puisque cette unión
débouche sur la procréation d'étres maléfiques. Par ailleurs,
Lilith incarne la permanence terrestre de la tentation. Et
c'est ce qu'affirme la démonologie cabbaliste lorsqu'elle lui
attribue, en sus de son rñle infanticide, celui de tentatrice
nocturne á l'égard des hommes seuls. Et le Zohar précise
-qu'elle régit le monde de l'impureté, de la raéme maniére que
la Shekhina régit le monde de la sainteté. (17)
Mais cette conception de la femme comme personñe
zmaléfique car initiatrice á la sexualité et la procréation ne
ipeut étre vraiment comprise que si nous soulignons pour
-terminer une différenee fondamentale entre ees deux modéles
-archétypes. Et cette différenee porte précisément sur leur
^ttitude face á la procréation. Dans le cas de Lilith, il
s'agit d'une attitude entiérement négative, dépeinte tant par
ZLa tradition talmudique que cabbaliste. Lilith donne en effet
•laissance á des démons lorsqu'elle ñe s'eraploie pas á tuer
~Les humains nouveaux-nés. Pour ce qui concerne Eve, par
^ontre, la symbolique maternelle qui lui est attachée se
ffírésente sous un jour quelque peu différent. La Bible la
zdésigne comme mére d'Abel et Caín, donnant ainsi naissance au
ZDien et au mal. Cette mise au monde aboutit d'ailleurs á un
zdouble drame : la mort du fils préféré de Dieu et dont la
•reconnaissance divine laissait espérer la restauration de
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1'innocence édénique : Abel. Et, d'autre part, la
condamnation et le bannissement du fils fratricide, Cain.
L'anathéme divln encouru par ce dernier ne fait d'ailleurs
que confirmer et renouveler celui infligé au premier couple.
Dans cette mesure, Eve paralt bien étre á 1'origine, en tant
que mére cette fois, d'une nouvelle perte de la grSce divine.
Le Talmud reprend cette conception du rSle maternel
d'Eve á son compte lorsqu'il la désigne comme un moyen de
propagation de mauvais esprits : "Durant la longue période de
cent trente années oú Adam fut séparé d'ÍEve, aprés qu'ils
eurent été expulsés de l'Eden, les esprits máles se
passionnérent pour Eve et elle con^ut á la suite de ses
_relations avec eux, tandis que les esprits femelles se
passionnérent pour Adam et eurent de lui des descendants."
(Genése Rabba 20,11) (18).
Mais la fonction maternelle d'Eve est également
icíomprise sous un jour plus favorable par la tradition judéo-
^hrétienne. Son nom, qui lui fut donné par Adam á la sortie
=le l'Eden, est lui-méme significatif á cet égard, ainsi que
=L'indique un verset de la Genése : "L'homme appela sa femme
"•'Eve" parce qu'elle fut la mére de tous les vivants" (Genése
13,20). Ce qui équivaut á un procédé étymologiqüe
zd'assimilation entre le nom "Eve" (Hawi???) et la racine
="vivre" (Hayah), procédé assez artificiel mais trés évocateur
=t connu déjá de la littérature égyptienné (19). La Genése
stffirme également la promesse de salut du genre humain á
=artir de la descendance d'Eve : "Je mettrai.une hostilité
"^ntre toi (le serpent) et la femme, entre ton lignage et le
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sien. II t'écrasera la téte." (Genése 3,15) Et 1'enfantement
de Cain lui-raéme est présenté comme une mise en rapports
directs d'Eve avec Dieu : "J'ai acquis un homme de par Yahvé"
(Genése 4,1) (20). Par la suite, Saint Paúl suggérera le fait
que la communauté chrétienne est une "nouvelle Eve", fiancée
au Christ, le nouvel Adam : "Mais j'al peur que, comme le
serpent séduisit Eve par son astuce, vos pensées ne se
laissent corrompre, s'écartant de la sincérité envers le
Christ". (2 Corint. 11-3) Et cette identification de l'Eglise
á une "nouvelle Eve", se poursuit, pour les théólogiens
catholíques, au niveau de l'économie du salut par le fait
méme de la fonction maternelle. Car, tout comme Eve permet á
Adam dé donner la vie, l'Eglise permet au Christ, unique
-médiateur entre Dieu et les hommes, de communiquer sa vie á
ees derniers et devient ainsi sa principale collaboratrice
rsur terre. (21)
Résumons á présent les points de similitude et de
^issemblance entre nos deux modéles. Pour ce qui concerne les
-traits communs, nous avons :
_1) L'égalité originelle entre 1'homme et la femme.
^) L'assimilation de la personne de la femme á celle du
serpent comme tentateur et initiateur au domaine maléfique
de la connaissance et de la sexualité, soit au monde de la
dualité. Pour ce qui, par contre, les différericie 1'une de
l'autre, nous touchons au caractére essentiel de la
procréation, considéré comme partiellemeñt positif dans le
cas d'Eve, comme négatif dans celui de Lilith.
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II est dés lors intéressant de rapprocher ees
différents points de coraparaison raythologique de ce qui
constitue en réalité l'évolution historique du mariage
religieux juif.* Et ce rapprochenient, pour trouver tout son
sens, ne peut étre fait qu'en référence aux présupposés
psycho-socio-philosophiques énoncés par Shoham pour
justification et résultat de tels rapprochements, soit les
tendances participatives/paternelles et
séparatives/maternelles.
Or, on constate que cette évolution historique
-s'inscrit comme témoin d'un équilibrage progressif des
irapports de droits entre conjoints. Durant la période
"biblique, le statut social et conjugal de la femme est
mettement inférieur á celui de l'homme qui exerce sur elle un
-pouvoir de possession. Cet état de fait se modifiera
33rogressivement au cours de l'époque rabbinique, la femme
^tant alors reconnue comme sujet de droits, de telle sorte
^ue son rSle social s'en trouve valorisé. Le Talmud ne fait,
^nfin, que confirmer cette tendance et, au lie siécle, la
^romulgation du Herem de Rabbemu Gershom refléte la
-2onception d'une égálité de droits juridiques entre
*:onjoints.
=* Cfr. annexe n" 12.
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En fait, cette "libéralisation" du statut féminin
nous rainéne á ce qu'il a pu étre plusieurs siécles
auparavant, aux origines du judaisme. Car il est trés
étrangement alors question d'une société matriarcale :
"La Bible contient en effet de nombreux Indices qui font
allusion á de trés vieilles institutions sociales. Ainsi
_peut-on affirmer qu'il existe des traces de matriarcat établi
chez les ancétres de l'IsraSl historique. Le matriarcat,
irappelons le, est l'état social oú l'enfant compte dans la
^ouche maternelle et non paternelle. C'est la mére qui
<iéterinine la parenté... La mére donne souvent le nom á
:i'enfant nouveau-né (Genése 19,37); or, cette coutume serait
iune survivance d'une époqué matriarcale lorsque la mére seule
*jonnaissait son enfant, puisque la polyandrie était licite...
3n a trouvé aussi une trace de l'ancien matriarcat dans le
zfait que la tente parait avoir d'abord appartenu á la femme
(Genése 31,33 - 14,67). La Bible a souvent soin de préciser
•.a parenté en ligne maternelle (Gen. 43,29 - Juges 8,19).
3nfin, la parenté uniquement établie en ligne maternelle
^xplique qu'anciennement des unions d'un beau-fils avec sa
iselle-mére, ou entre fréres et soeurs consanguines mais non
jtérines n'étaient nullement prohibées (Gen. 20,12)" (22).
Le fait d'avancer l'existence du matriarcat comme
=reuve originelle d'une valeur premiére accordée á la femme
iDOurrait étre aisément récusé dans l'état actuel de notre
idébat puisqu'il touche au rñle parental et non pas conjugal.
3n pourrait imaginer une détermination maternelle de la
idescendance coexistant avec uñe autorité masculine pour ce
3ui concerne tous les autres aspects de la vie du couple.
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Mais l'Histoire elle-méme nous prouve l'absurdité de cette
objection en nous montrant une simultanéité entre le
raatriarcat et la polyandrie, ainsi que le rappelle E. Bulz.
Tout au moins, nous pensons que le matriarcat signifie bien
en termes d*institution sociale, et pas nécessairement au
niveau d'une dynamique familiale particuliére, 1'affirmation
d'une primauté sociale de la mére sur le pére, tout comme la
polyandrie dénoncé une primauté identique de l'épouse sur
l'époux. Et si ce n'est pas encore l'effet réellement obtenu
par la législation rabbinique du mariage, c'est néanmoins la
direction qui en est prise.
Que déduire de tout ceci ? Qu'un phénoméne
-circulaire semble étre amorcé depuis les premiers temps de la
^ériode biblique jusqu'á 1'avénement de la période rabbinique
=dont la législation civile reste aujourd'hui encore en
-vigueur pour la communauté juive, quant au statut d'égalité
la femme face á l'homme :
Supériorité Infériorité Egalité Supériorité
Nous ne pourrons cependant faire admettré ce schéma
zqu'en nous référant á l'étude de l'histoire religieuse
=3orrespondante á cette époque antique de la polyandrie et du
matriarcat. Et nous trouvons á cette époque précisément une
•religión polythéiste. C'est d'ailleurs ce que constate
=^. Lods en étudiant les croyances des Hébreux á 1'époque
^rémosaique, avant leur installation en Palestine : "En
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déflnissant l'état religieux des Hébreux au temps de la
fondation du Yahvisme comme un polydémonisme légérement
teinté de polythéisme, nous ne serons probablement pas loin
de la vérité." (23) Et ce polythéisme, qui repose sur un
=culte de la vie terrestre en général, revét la plupart du
-temps la forme de l'adoration de divinités á caractére
-féminin, ainsi que nous 1'avons vu auparavant : "L'eau
courante, cu, comme on dlsait en hébreu, "l'eau vivante", se
aneut comme un animal; elle a ses coléres et sea caprices :
«lie répand la fertilité partout oü elle passe. Dans le
•iésert, il n'y a un peu de vie qu'autour des points d'eau.
]5ertaines sources ont des vertus thérapeutiques. II n'en
zfallait pas plus pour convaincre le Sémite que l'"eau
Ibivante" á un esprit tout comme l'homme, 1'animal cu l'arbre,
st que cet esprit est divin." (24).
•'La lune et certaines étoiles paraissent avoir en tout temps
:Joué un grand rdle dans la religión comme dans les croyances
=nagiques des Sémites nómades..." (25)
~'Pour les Hébreux nómades, comme pour leurs congénéres
irabes, quantité d'autres esprits se manifestaient dans les
^hénoménes les plus divers... lis s'incarnent surtout dans
•.es animaux sauvages, les oiseaux de proie et tout
spécialement dans les serpents ainsi que dans les lézards et
aes scorpions... Les Israélites de l'époque historique
Staient persuadés que les caravanes, quand elles traversent
•.e désert entre Palestine et Egypte, sont exposées aux
stttaques de redoutables serpents ailés appelés "séráphim"
"brülants)." (26)
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Ceci nous permet de développer une premiére
schématisation des éléments jusqu'ici en notre possession en
jQgparjtant de notre comparaison entre les deux figures
mythiques d'Éve et Lilith. Nous considérerons cette derniére
comme l'iraage la plus représentative d'un pouvoir férainin
tribmphateur. Partie d'un état d'égalité par rapport á
l'horame, elle s'affirme en opposition par rapport á lui et le
soumet á son pouvoir tentateur ou destructeur tout en le
laissant seul. C'est pourquoi nous la placerons en téte d'une
typologie séparátive, pour reprendre les termes de Shoham,
qui se présenterait de la maniére suivante :
- PftlQ Béparatlf = valorisation du cáractére féminin.
- Lilith > Shekhina






Quant á Evé, elle nous parait amorcer la transition
=ntre un vecteur séparatif/féminin et un vecteur
S^articipatif/masculin. Nous retiendrons la thése androgyne
•relative á son origine ou, á défaut, celle d'une égalité-
nfusion originelle du stade édénique entre elle et l'homme.
—lais si, tout comme Lilith, elle se raanifeste comme
ZL'instrument de la différenciation sexuelle, soit de la chute
=:onsécutive á une prise de conscience d'une différence, elle
=!(=> retrouve par la suite en un état d' infériorité, ou du
^oins de soumission, par rapport á l'homme. Elle introduit
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ainsi la phase valorisatrice pour ce dernier, soit la phase
participative. Et nous constatons que cette phase de
transition correspond, dans le cours de 1'histoire juive, á
l'émergence de l'interdit de 1'inceste. Ce qui nous donne en
complément du schéma précédeñt :













Cette approche schématique témoigne de ce que nous
nomines á présent á pied d' oeuvre pour analyser en profondeur
^e lien de cette transition entre le p61e séparatif et le
^31e participatifJ Et comme 1*indique notre schéma, c'est par
__ine approche de la symbolique biblique contenue dans le
^ersonnage d'Eve qu'il devrait nous étre possible d'aborder
3U mieux cette transition. Mais ceci implique également
E'obligation préalable de préciser ees ultimes
i=;aractéristiques du p61e séparatif qui donnent directement
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accés á la corapréhension symbolique de cette Eve en qui nous
verrons un modéle biblique de la fenune démétérienne.
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CHAPITRE IV
2H iS í®SSS démétérienne
i® Passag® du sé^aratif au partlclpatif.
- 2A4 -
Pour compléter 1'explicitation du vecteur
séparatif, il noüa faut done ancore préciser le lien unissant
JLe concept d'androgynie á celui d'une pratique ouverte de
•.'inceste dans le cadre matriarcal.
Afin de nous détacher des seüls modéles étudiés
Jusqu'á présent, nous pouvons tout d'abord rechercher avec
P. Houque (1) quels sont les grands types de caractére
í"éminin que nous présente la Bible. Et il semble que nous y
"fcrouvions immédiatement 1 *illustration correspondante á nos
propos antérieurs : P. Houque nous présente en effet trois
s^aractéres bien déterminés, dont deux se rapportent
idirectement á nos descriptions des thémes de 1'androgynie
zi'une part, dé la séduction d'autre part. Mais avant de les
zlétailler, nous reraarquerons que le premier type de femme
iDrésentée, selon P. Houque, par la Bible, dénonce une
iDpposition essentielle entre beauté et fécondité, érotisme et
Hionde profane, domaine du sacré et reproduction. C'est la
aiéme opposition qui entralne confrontation entre Sara et
^gar, Rachel et Lea, l'une est plus belle ou plus noble, mais
stérile, tandis que l'autre luí est inférieure en beauté ou
-noblesse mais détient le bonheur de la maternité. Le seul
^oint commun entre les deux antagonistas est leur identique
30umissi0n á 1'homme dans leurs fonctions concrétes et
matérielles de maltresse de maison ou de mére. Mais
—'essentiel réside bien dans la différence qui les oppose.
ZJ'est 1' image de la femme démétérienne : une part de son
=onheur intégral lui est ravie par "le plaisir" est ressenti
=ommé un domaine interdit á 1*homme et réservé aux dieux (2).
Zlet état de "manque" permanent rend, á notre point de vue, la
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femme démétrienne, ainsi que la nomme P. Houque, trés proche
de 1'image que nous nous sommes faite d'Eve aprés la chute :
soumise á Adam mais revalorisée par la maternité. "Yahvé vit
que Léa était hale, et il la rendit féconde, tandis que
Rachel était stérile" (Gen. 29,31). (3)
Par contre, le second exemple-type de femme relevé
par P. Houque dans la Bible, et nommé par lui "femme
liérolque", correspondant plus étroitement á la description
que nous npus sommes faite de la femme antérieure á la chute
2t égale á l'homme." La femme s'affirme comme égale á l'homme
st émplit les mémes missions que lui sur le plan social. De
gardienne du foyer, elle devient gardienne des institutions
]feligieuses et accéde au rang de pfétresse. C'est un choix
que fera la prophétesse Débora "dont le nom veut diré
l'abeille ; animal qui représente á la fois un cñté rassurant
^elle produit le miel) et un cdté inquiétant (son dard est
porteur de mort). Dés lors, "elle symbolise l'androgyne car
3lle a réussi la synthése des deux principes" (4). Cette
symbolique est trés proche de celle des personnages
-entateurs que sont Lilith et Eve avant le passage par la
faute qui les sépare d'Adam ou les plonge dans l'état de
30umission. Mais il faut surtout reteñir ici 1 *idée de
-'androgynie ou de l'unité. Car celle de la tentation,
guoique contenue dans la premiére ainsi que nous 1'avons vu
antérieurement, se trouve plus nettement illustrée par un
izroisiéme type de personnage féminin dans la Bible.
II s'agit de la femme que P. Houque désigne sous le
nom d'aphrodisienne (5) et qui témoigne á nouveau d'un
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dualisme f ondamental. Et pour cause' sa fonction essentielle
repose en la séduction. Les conséquences de cette fonction
revétent dés lors abssi, comme l'affirme P. Houque, deux
caractéres ; l'un négatif et 1'autre positif. Et c'est
évidemment la nature du plaisir sexuel qui est ici le premier
r
-critére de référence pour déterminer 1'appartenance á l'un ou
1'autre domaine interdit, synonyme de débauche. C'est
:Bethsabée qui est á 1'origine de l'envie de David de tuer son
imari (II Samuel 11,3), c'est Thamar qui porte en partie la
jresponsabilité du meurtre de son derai-frére Amnon par son
rfrére Absalom (II Samuel 13, 1-22); c'est Dalila qui trahit
Samson pour autant de sicles d'argent (Juges 16, -4-31); c'est
^nfin Salomé, poussée par sa mére Hérodiade, qui séduit
Kérode pour obtenir la téte de Jean-Baptiste. Ce sont méme,
sd'aprés P. Houque, les sauterelles du cinquiéme fléau de
'Apocalypse, qui ont des "cheveux comme des cheveux de
zfemme... et des queues semblables á des scorpions, á des
siiguillons, et c'est dans leurs queues qu'est le pouvoir de
zfaire du mal, non pas de tuer, mais de tourmenter les homme"
-(Apocalypse 9, 5-10). De 1'autre cóté, nous découvrons que
i^ertaines femraes usent dé leur pouvoir érotique pour sauver
ILe peuple juif, ou méme á des fins plus spirituelles ou
symboliques. C'est Rahab, la courtisane, qui permettra á
ZTosué de prendre la ville de Jéricho en ouvrant sa porte á
ideux de ses espions (Jos. 2); c'est Yahel qui séduit et tue
Bisara, tandis que Judith (Jdt 13,8) fait de méme avec
—lolopherne; c'est enfin Esther (Est 4) qui persuade Assuérus
id'empécher le massacre des Juifs. "La femme devient dés lors
alvatrice" (6) par cela méme qui l'avait perdue, á savoir
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son pouvoir de séduction. Le Nouveau Testament va plus loin
encore lorsqu'il nous montre que la séduction a pu conduire á
cet amour d'autrui qui justifie á lui seul le bénéfice du
^alut : pour Marie-Madeleine : "ses nombreux péchés lui sont
pardonnés parce qu'elle a beaucoup aimé" {Luc 7,47). Et
J.' amour d' autrui comme le salut qui en découle peuvent
iévidemment étre compris sous 1'angle de l'unité idéale.
La femme héroique, ou androgyne, constitue done
Il'unique image du théme de l'unité et paralt étre un maillon
wnissant deux autres thémes dualistes. Or, ce nouveau cliché
•va nous permettre en réalité de réopérer une nouvelle
idescription de la méme maniére que nous l'avons fait pour
^ilith et Eve, d'une série de données caractérisant la
succession entre le vecteur séparatif et le vecteur
B>articipatif, pour revenir finalement au premier.















Nous allons dés lors tenter de démontrer les points
suivants :
J.) Le p61e historique séparatif suppose des implications
incestueuses dans la conception du mariage et de
la famille.
2) La personne d'Eve, et l'image démétérienne de la femme
biblique y correspondant, marque l'abolitión de 1'inceste
en état signe de 1'affirmation d'une Loi supérieure, et
représente dés lors un point-charniére de passage au pñle
participatif.
3) Le póle historique participatif peut correspondre, quant á
la représentation sociale de la femme, á 1'image de la
femme héroique.
L'instauration du mariage monogame est une conséquence
directe de cette méme tendance unitarisante du pSle
participatif. La représentation sociale historique de la
femme aphrodisienne. Nous verrons néanmoins que c'est á
partir de cette conception monogame du mariage
qu'apparaitra la compréhension nouvelle du divorce. Et
cette compréhension toujours actuelle du divorce sera
elle-méme représentative d'un retour de pensée au mode
séparatif.
Mais revenons-en au premier point de notre énoncé.
_} Le pdle historique séparatif suppose des implications
incestueuses dans la formation du nariage et de la
constitution de la famille.
D'un point de vue purement historique, ce fait
semble étre directément rapproché de la pratique du
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rmatriarcat prévalente dans 1'organisation sociale des Hébreux
nómades, ainsi que nous l'avons inentionné. Et 1'historien
A. Lods remarque á ce propos "II est significatif aussi.
-que, dans les textes anciens, une parenté, méme extrémement
7approchée, en llgne paternelle ne constltuát pas un
=empécheinent au mariage ; Araran prend pour femme Yokébed, la
^oeur de son pére (Exode 6;20). Abraham épouse sa demi-soeur,
^ara, filie du méme pére, mais non de la méme mére (Gen.
:20,12)... Etant donné que 1'interdiction des unions avec des
3)arents est en général trés développée chez les "primitifs",
cíette largeur semble indiquer qu'anciennement, les proches en
ILigne paternelle n'étalent pas tenus par les Hébreux pour des
]parents.., (7)". Mais faut-il en conclure que 1'inceste ne
3'avérait autorisé quVá l'égard de la seule ascendance
paternelle? C'est ce qui semble en tout cas caractériser le
zjudaxsme pour lequel nous avons déjá souligné 1'implication
participative puisque, méme aux origines, sa croyance en un
polythéisme n'était que tóute relativa. Mais, quoique dans un
3iéme ordre d'idées, E. Bulz rejoint déjá plus radicalement
""iotre présupposé en affirmant : "La notion d'inceste ne se
ziéveloppe chez les Hébreux que peu á peu. Elle n'existe pas á
a'origine et, dans les temps primitifs, les mariages entre
troches sont chose naturelle. Ce ne sont que les descendants
ide la méme mére, et probablement la mére et le fils, qui ne
iDouvaient se marier entre eux. Ainsi la Genése (20;12) entend
Zlire par l'un des Patriarches : "Et puis, elle est vraiment
=ia soeur, la filie de mon pére mais non la filie de ma mére,
=t elle est devenue ma femme." Avec le progrés de la
izonscience morale, 1'idée d'inceste se dégage de plus en
- 250 -
plus..." (8). Et nous pouvons dés lors raisonnableraent
admettre que 1'autorisation du marlage incestueux, du
moins une autorisation partielle en ce qu'elle exclut
±outefois la branche maternelle, caractériserait la société
anatriarcale des premiers Hébreux.
Ce n'est qu'avec l'émergence d'une norme absolue,
st dans le cas du judaxsme, c'est la Loi mosaique, que
s'affirme simultanément 1'interdiction de 1'inceste. Et cette
d-nterdiction revét dés lors un caractére de plus en plus
±"ormel et détaillé au fil des siécles. C'est ce dont témoigne
ne tableau comparatif des empéchements de mariage durant la
^ériode biblique et l'époque rabbinique (9).
Smgéchements bibllgues rabbinlques
Parenté
a. En ligne ascendante
1. La mére La grand-mére paternelle
et maternelle
b. En ligne descendente
B. La filie La petite-fille du fils ou
3. La petite-fille de la filie
c. En ligne collatérale
4. La soeur ou demi-soeur La soeur du grand-pére
5. La soeur du pére
6. La soeur de la mére La soeur de la grand-mére
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B. Alllance
a. Par le fait de son propre raariage
7. La mére de la femme La grand-mére de la femme
8. La filie de la femme La belle-mére, mére de la
femme
9. La petite-fille de la femme
10. La soeur de la femme (tant que
vit la femme divorcée).
b. Par le fait du mariage d'un proche
ZLI. La femme du pére (marátre) La belle-mére (marStre) du
pére ou de la mére
112. La femme du frére du pére La femme du frére de la
mére, la femme du frére
utérin du pére
3.3. La femme du fils La femme du petit-fils ou
ZL-4. La femme du frére (sauf
en cas de lévirat).
arriére-petit-fils
Mais restons-en ancore pour quelques temps au stade
ide la société matriarcale afin d'éclairer plus en profondeur
3.e róle maternel, et done séparatif selon la théorie de
Shoham, dans le processus psychologique de 1'inceste. Et nous
=rendrons comme point de départ, pour ce faire, les
i^onclusions tirées par Shoham d'une lecture approfondie de la
^radition juive traitant du péché originel (10). II retient á
luet égard deux versions différentes. La premiére, tirée du
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"Livre d'Adam et Eve", rapporte que le serpent aurait
imprégné le fruit défendu de son venin, le désir de la
"connaissance sexuelle", avant de le donner á Eve. Or, pour
Shoham, le fruit défendu désigne préciséinent le sein
inourricier de la mére que convoite l'enfant au stade oral. Ce
=qui voudrait diré que, au stade de l'éveil premier des sens,
-le moi voit correspondre á son désir de'nourriture une
J-ncitation simultanée au plaisir sexuel en provenance du sein
iraaternel. Et comme ce dernier s'assimile pour lui á
H' ensemble du personnage maternel, il "présuine" que cette
-incitation est vécue par la mére. Le phénoméne de projection,
^n terme "analytique" implique par conséquent une croyance
zLdentique au fait que le sein maternel sóit animé des mémes
sensations sexuelles impures que celles qu'il lui transmet.
H)e toute maniére, il s'agit bien d'une assimilátion entre le
•'fruit défendu" de la sexualité et le sein nourricier, ce qui
idésigne directement 1'inceste.
Mais la seconde versión, tirée cette fois du
ITalraud, nous fournit un rapprochement symbolique identique
^lus explicite encore, le serpent aurait eu un rapport sexuel
idirect avec Eve, lui transmettant ainsi directement le désir
sexuel sans 1'intermédiaire du fruit. Pour Shoham, cette
—rersion traduit mieux encore le vécu direct par la mére de
sensations sexuelles au moment de 1'allaitement, le
=ruit/sein n'étant que sous-entendu.
Dans un ouvrage bien connu du grand public,
Z:hristiane Olivier (12) avance la méme hypothése lorsqu'elle
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affirme : "L'envie, finalement, ne serait pas spécifiquement
féminine, mais appartiendrait aux deux sexes et s'adresserait
aux attributs sexuels de "l'autre"... Freud, á travers toutes
ees élucubrations, á propos de l'envie du pénis, ñe nous
parlerait-il pas de "son" envie du sein, de féminité, de
jnaternité... Que d'élégies célébres, que de vers précieux,
que d'odes contemporaines, chantent en nos mémolres,
célébrant ce fameux sein, lieu de tant de déllces pour
l'homme qui le posaéde qu'autant qu'il le voit et le touche
3ur 1'"autre"." Et Christiane Olivier précise bien que ce
<lésir ne vient qu'en réponse á une sollicitation maternelle.
lElle ne fait d'ailleurs, á ce propos, que reprendre les
-termes de Freud lui méme : "les rapports de l'enfant avec les
5)ersonnes qui le soignent sont, pour luí, une source
zi•excitation et de satisfactions sexuelles, partant des zones
^rogénes. Et cela d'autant plus que la personne chargée
zles soins (en général, la mére) témoigne á l'enfant des
sentiments dérivant de sa propre vie sexuelle... II est
probable qu'une mére serait vivement surprise si on lui
idisait qu'elle "éveille" ainsi par ses tendresses la "pulsión
sexuelle" de son enfant, et en détermine l'intensité
ffuture..." (13). Ce qui indique clairement, et Christiane
Dlivier souligne le fait, que la mére, en matiére d'érotisme,
=st la premiére initiatrice et que le plaisir de l'enfant est
_ine réponse á celui de la mére. C'est lá que son désir
^énital á elle va apparaltre comme "déterminant pour l'éveil
sexuel du bébé.
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Cela étant dit, nous n'avons encore justifié
l'insertion du phénoméne incestueux dans le p61e maternel
-séparatif. Cela nous permet cependant d' aborder notre
deuxiéme hypothése.
-2. Le personnage d'Eve, et l'image démétérienne de la femme
biblique y correspondant, marque l'abolitioñ de 1'inceste,
en tant qu'elles affirraent une Loi par suite de la chute,
et signifient dés lors un point charniére de passage au
pdle partlcipatif.
Nous avons antérieurement soulighé le fait que ce
personnage se caractérise non pas seulement par sa fonction
áéductrice, mais aussi par son rñle maternel. Et la
nomparaison qui l'opposait au personnage de Lilith témoignait
i^u caractére positif de ce rñle par le fait qu'il se trouvait
pfescrit par le commandement divin : "Tu enfanteras dans la
^ouleur..." (Gen. 3,16). C'est done sous l'angle de la
Enaternité que nous reprendrons une étude de la symbolique de
zie personnage, et non plus, bien évideminent, en fonction d'un
i^ritére historique qui nous conduirait á opérer un pur
=inachronisme. Mais, afin de ne pas perdre de vue le pñle
-listorique des événements, nous conserverons en mémoire
&'image démétérienne de la femme que nous donnait P. Houque
3vec des exemples tels que Sarah ou Rachel, personnages pour
H.esquels la question de la maternité resta centrale tout au
_ong de leur existence. Sans oublier qu'elles représentent
•.es toutes premiéres grandes images de la féminité dans la
3ible.
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P. Houque insistait sur le fait que la femme
démétérienne est privée d'une partie de son bonheur.
(Rappelons que, dans la mythologie grecque, Déméter ne peut
Jouir de la présence á ses cfités de sa filie Coré que durant
six mois, l'autre moitié de l'année étant réservée á Hadés,
dieu des enfers et ravisseur de Coré). Or, telle est
IL'interprétation que, selon 1'historien A. Lods, les premiers
lEsraélites en Palestine (aprés réception de la Loi mosaique)
idonnent á la sentence divine á 1'égard d'Adam et Eve :
}'Pourquoi ce mélange de grandeur et de misére qui caractérise
la condition humaine? La réponse, c'est que l'homme a acquis
n.e discernement par des désobéissances contrairement á la
-/olonté de Dieu qui ne veut pas que l'étre fait de terre soit
•.'égal des "élohim". Autrefois, l'homme possédait le bonheur
=ians le jardin divin, mais n'avait qu'une raison d'enfant;
=uisqu*il est devenu "comme un élohim" par 1'intelligence, il
3l fallu qu'il füt privé du bonheur. La forme la plus ancienne
de la tradition précise : il a fallu qu'il füt éloigné de
•.'arbre de la vie ; car, s'il avait ajouté 1'immortalité á la
:2onnaissance, il serait devenu un "élohim" complet. Or, cela
ae doit pas étre : l'Israélite trouve normal et juste que
^avhé s'oppose á tous les empiétements que l'orgueil humain
se tenter sur les priviléges des étres divins" (14).
Or, ce caractére d*incompléraentarité nécessaire,
-^approché de la fonction maternelle, nous conduit tout droit
m: la compréhension d'une interdiction maternelle de
'inceste. Parce que la mére donne la vie., ce qui constitue
sne réhabilitation par rapport á l'interdit divin consécutif
a la chute, (Gen. 3,-22 "Qu'il n'étende pas la main, ne
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cueille aussi de l'arbre de vie, h'en mange et ne vive pour
toujours."), elle réinstaure aussi 1'interdiction de la
connaissancé. Et nous avons vu, á la suite de Shoham, que le
terme de connaissancé désigne ici tout autant la maitrise
intellectuelle d'un sujet que la relation sexuelle avec un
sujet. Ce sujet ne pouvant étre ici que la mére elle-mémej il
-est alors bien question d'un premier interdit de 1'inceste.
=Ce qui tend á valider 1'énoncé de notre deuxiéme hypothése et
inous introduit de plein pied dans le p51e participatif dé
inotre schéma.*
Mais avant de nous lancer résolument dans
1'explicitation de ce p61e participatif, ainsi que des
=conceptions de la femme et du mariage qui s'y rapportent, il
=nous reste á rattacher notre interprétation de la transition
^'un'paie á l'autre par le biais de 1*interdit de 1'inceste,
^ un contexte culturel plus large. Cette extensión de. notre
=;hamp de références s'appuie dés lors sur deux termes unis
=ntre eux par un lien d'inter-systéme psychologique et
=inthropologique : le phénoméne psychologique de la croyance
HDomme déni de la réalité d'une part, la croyance totémique
zd'autre part. Ici aussi, nous renvoyons le lecteur á 1*examen
zdes correspondances psychologiques que nous avons développées
-^ote. A propos de cet interdit de la connaissancé, nous
^éñvoyons le lecteur á ce débat que nous avons vu s instaurer
=ntre Shoham et Ghr. Olivier au sujet de la rupture premiére
ide la relation fusionnelle avec la mére dans le processus de
ZL *identification órale ou primaire.
—lais tous deux n'avangaient leur théorxe que dans la
z^erspective d'un accord commun sur 1'importance consécutive
=du rñle de ce pére comme successeur... de la mére dans le
processus d'identification sexuelle.
^Cfr. Annexe n° 3) .
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dans la premiére partie, pour y retrouver les propos d'O.
Mannon : au sujet des fondements analytiques de la croyance
totémique. On s'apergoit alors que le processus du déni de la
réalité,, en perméttant 1' intro jection de la Loi par l'effet
d'une sublimation du désir et en étant dés lors á 1'origine
du surmoi individuel, correspond aussi au temps sociologique
de 1'initiation. En ce sens, l'initiation clanique représente
bien le coeur ou le centre de ce lien inter-systémique dont
-nous parlions á l'instant. Elle est le lien de transition de
ce processus du déni de la réalité du p61e social au pSle
-individuel, du póle individuel au póle social. De serte que
JLe temps de l'initiation clanique, en confohdant la croyance
^sychologique et la croyance totémique, assure la
"transposition de 1'interdit de 1'inceste dans le registre de
ZLa loi clanique ou communautaire la plus primitive. Interdit
ide 1'inceste et totémisme sont alors synonymes, en méme temps
iqu'assujettis á une valorisation inconditionnelle et idéale
=de la Loi qui entrainera 1'individu et la société dans la
idynamique de participation.
Mais revenons-en á notre approche historique de la
^ivilisation juive pour nous demander si nous trouvons trace
id'un semblable clivage anthropologique á ses origines. Le
izotémisme était effectivement présent en Canaan avant
EL'établissement des Israélites. C'est du moins ce que
^'apporte A. Lods á ce sujet (26). Et, trés étrangement,
•.'animal sacré cité en premier lieu est le serpent : "Des
ZSoma de lieux, comme celui de la "ville du serpent" (l Chron.
=^,12), de la "Fierre du Reptile" prés du puits de Jacob á
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Jérusalem (I Rois 1,9), de la "Fontaine du Dragón" (Néhémie
2,13), suggérent que certains dieux ou génies locaux étaient
conQUS comme ayant la forme d'un serpent... A Bet Chean
(aujourd'hui Beisan), un serpent parait avoir été associé
Étroitement au cuite d'une déesse du lieu. II apparalt sur un
grand. nombre d'objets trouvés dans les temples, notamment ees
petits monuments, les uns cylindriques, les autres en forme
de maison á plusieurs étages, oú un serpent est figuré
=ntrant et sortant par les fenétres d'un édifice aux orifices
duquel apparaissent les figures divines... II s'agit
spparemraent d'anciennes divinités thériomorphiques : lorsque
la représentation humaine des dieux avait prévalu, 1'animal
avait été réduit, comme il arrive souvent, au rang d'attribut
d'un autre étre divin ou d'ennemi vaincu par lui. Sur une des
plaquettes de terre cuite trouvée á Beisan, le serpent sácré
2st représenté avec des seins de femme au-dessous desquels se
=rouve une coupe destinée á recueillir le liquide nourricier.
líela suggére que le serpent était anciennement la déesse
=lle-méme". Or, cet animal sacré, comme bien d'autres (tels
3ue l'áne, le lionceau, l'hyéne, 1'onagre, la gazelle,...) le
= aisaient pour d *autres tribus, désignait une des peuplades
ae l'ancienne Palestine, celle des Hivvites. Nous avons
zi'ailleurs vu que la croyance en 1'animal sacré, et
iDréciséraent en celle du serpent, était aussi une
izaractéristique des Hébreux avant leur installation en
=alestine et, en ce qui concerne le totéraisme á proprement
iDarler, A. Lods en arrive aux conclusions suivantes aprés une
—tude détaillée du phénoméne (27) :
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1 _ Presque tous les éléments constitutifs du systéme
"totémique ont existé chez les Sémites : cuites de clan ou
de tribu, croyance á la parenté du groupe avec les
dieux, dont il porte souvent le nom, au caractére surna-
turel de certaines espéces animales, á la possibilité de
conclure avec elles des alliances.
2 - II se peut que sporadiquement chez les Arabes, les
Syriens, en pays Philistin, ees éléments se soient
•combinés de maniére á donner naissance á un cuite
rappelant celui que certaines populations totémistes
(non pas toutes) rendaient á leur tótem.
3 - Il n'y a t-outefois aucune trace ches les sémites de
1'organisation sociale caractéristique des peuples
totémistes actuellement observables.
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Ges constatations nous renvoient en premier lieu á
-une nouvelle interprétation du phénoméne de la croyance tel
que nous venons de le décrire. Et nous constatons qu'il a
joué, dans le cas du peuple sémite, á deux niveaux
=successifs. En, premier lieu, il donne effectivement accés au
<iéni de la réalité immédiate, soit au monde du sacré. C'est
^e qu'exprime A. Lods en définissant l'interdit totémique :
"On appelait ees animaux "sacrés" quand on voulait diré
Kju'ils étaient pénétrés de puissance divine utilisable sous
certaines conditions : on pouvait aussi les appeler "impurs"
3i l'on se plagait au point de vue des autres étres divins,
auxquels ees animaux ne pouvaient naturellement pas étre
sacrifiés, ou pour marquer qu'ils étaient exclus de l'usage
Ibourant. "Impur" et "saeré", eomrae l'a montré Robertson
3mith, étaient siraplement pour les Sémites deux aspeets d'un
aiéme eoneept, eelui de tabou, d'interdit" (28). C'est
^videmment ce qu'affirmait déjá Freud auparavant dans sa
njélébre interprétation par la psychanalyse de la vie sociale
=Ies peuples primitifs (29) : "... est enfin tabou, au sens
•.ittéral du mot, tout ee qui est á la fois saeré, dépassant
•.a nature des choses ordinaires, et dangereux, impur,
•jystérieux. . . Le tabou des animaux qui consiste
sssentiellement dans la prohibition de les tuer et de les
onsommer, forme le noyau du totémisme." Et Freud poursuit á
i=e propos : "eertaines traces et survivanees, diffieiles á
^nterpréter, permettent de supposer que le totémisme a existé
sgalement chez les peuples aryens et sémitiques primitifs de
—•Europe et de l'Asie" (30).
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Or, une des toutes premiéres choses que nous dit
Freud á propos du totémismé, c'est qu'il est étroitement lié
á l'interdit de 1'inceste, ce qui rend la loi de l'exogamie
inséparable du systéme totémique (31). Nous constatons done
ici une nouvelle pertinence entre l'existence du systéme
totémique et notre schéma de référence relatif au passage du
anode séparatif au mode participatif.
Par ailleurs, Freud définit le totémismé comme un
fsystéme non seulement religieux, mais aussi social, puisqu'il
sse trouve en vigueur et se transmet généralement en ligne
anaternelle (32). Or, ce systéme social fait défaut dans le
•::as des Sémites ainsi que l'affirme A. Lods. Et c'est ce qui
aious améne á notre seconde interprétation : il nous semble
ique la croyance ayant chez eux réellement débouché sur
'engagement de la foi monothéiste, ils se sont effectivement
rtrouvés dégagés des contingences sociales nécessaires au
maintien de la premiére. En comparant le totémismé á la
—lévrose obsessiónnelle, Freud soulignait la prévalence en
3:ous deux de la toute-puissance des idées, soit d'un certain
marcissisme face á la réalité (33). Et c'est cet attachemeht
^ l'idée toute-puissante qui provoque 1'ambivalence du
idualisme qui oppose le corps et l'esprit, comme nous en
—rouvons la manifestation dans le processus de la croyance
ides Hopi, dans le totémismé en général.Al'inverse,
^appelons combien pour la tradition juive, la vie du corps et
i^elle de l'esprit sont indissociables l'une de l'autre, á tel
iz>oint que la notion d'une existence aprés la mort n'y
spparalt que tardivement. Or, alors que Freud constate la
survivance du systéme social par rapport au systéme religieux
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^ans la société totémiste (34), nous constatons 1'inverse
=che2 les Sémites.
Ce passage de la croyance á la foi, ou á
'engagement religieux comporte done les méraes conséquences,
imais á un niveau normatif supérieur que celles entralnées par
Ha croyance totémique. Dans les deux sens du terme,
symbolique et légaliste, on peut diré qu'il leur donne "forcé
de Loi". Réexaminons-les dans le détail :
Dans la peuplade totémique, l'interdit de 1'inceste
arégit les liens du mariage qu'elle rend nécessairement
=xogame. Mais cette exogamie ne se fonde que sur une
sppréhension des conséquences naturellement néfastes de
•.'inceste. II s'agit done d'une loi purement préservatrice,
zie visant pas elle-méme un but supérieur, á savoir une
=)rgariisation sociale en fonction d'un critére transcendental.
3t Freud éclaire lui-méme notre lanterne á ce sujet en
-^eprenant á son^ compte une citation de Frazer : "La loi ne
dléfend que ce que les hommes seralent capables de faire sous
=.a pression de certains de leurs instincts. Ce que la nature
slle-mSme défend et punlt n'a pas besoin d'étre défendu et
isuni par la Loi. Aussi pouvons-nous admettre sana hésitation
3ue les crimes défendus par la loi sont véritablement des
Primes que beaucoup d'hommes accompliraient facilement par
=enchant naturel" (35).
Nous reconnaitrons dés lors que cet interdit
premier de 1'inceste que cóntient le principe exogame ne
i^onstitue qu'un moyen de défense á l'encontre des
=onséquences naturelles du car'actére séparatif du systéme
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social en cours. II s'agit d'une position statique, nous
_pourrions inéme diré antérograde, réparatrice.
Nous en trouvons d'ailleurs une autre preuve dans
JLa premiére manifestation rituelle de cet interdit, á savoir
He rite d'initiation. Dans' la société totémique, ce rite
d.ntervient pour la premiére fois á l'Sge de la puberté et ne
se reproduit plus par la suite. II marque le passage á l'áge
adulte et, par conséquent, aux fonctions du mariage et de la
procréation. Et c'est á ce raoment seulement que joue la
3ymbolique de la castration, évoquée par Mannoni pour le
srituel Hopi et par Freud pour ce qui concerne sa
3ignification psychologique (36) : symbolique qui manifeste
IL'idéal de l'étre androgyne et, par synonymie, 1'intervention
:du pére. Dans la société totémique, la rupture du lien
n.ncestueux et l'élévation au stade adulte constituent des
^hénoménes simultanés, indiscernables l'un de 1'autre. Ce qui
signifie plus fortement encore que le principe social de
a'exogamie, soit d'un modéle participatif, ne fait que
idécouler de la rupture du lien maternel sans le motiver.
Cette fusión entra la manifestation sociale de
—'interdit de 1'inceste et l'ouverture au monde parental, .
3ans la société totémique, se comprend mieux encore si l'on
sccepte, comme Freud nous le montre, que la notion de
=:onception est rendue distincte de 1' acte sexuel dans
—'esprit de ees peuplades. Car cette conception n'est
=xpliquée que par la croyance en 1'action directement
~écondatric.e du tótem : "Lorsqu'une femme se sent devenir
=ére, c'est qu'au moraent oú elle éprouve cette sensation, un
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des esprita aspirant á la résurrection a quitté le séjour
des esprits le plus proche pour s'introduire dans le corps de
cette femme qui le mettra au monde comme étant son enfant,
Cet enfant aura le méme tótem que les autres esprits
séjournant dans le méme endroit." Et Freud de poursuivre :
"Cette théorie conceptionnelle est incapable*d'expliquer le
-totémisme, puisqu'elle suppose déjá l'existence du tótem,
^ais si, faisant un pas de plus en arriére, on admet que la
-femme croyait dés le début que 1'animal, la plante, la
ipierre, l'objet, qui occupaient son esprit au moment oü elle
3'est sentié pour la premiére fois mére, ont vraiment pénétré
sn elle pour naltre ensuite avec une forme humaine : si on
Eidmet cela, disons-nous, alora l'identité d'un homme avec son
^otem trouve réellement sa Justification dans la croyance de
•.a mére, et toutes les autres prphibitions totémiques (á
^'exception de l'exogamie) peuvent étre déduites de cette
croyance" (37). Mais l'exogamie elle-méme ne fait pas
=xception si on se rappelle que, selon 1'interprétation
ÜTreudienne, le tabou totémique et le tabou de 1'inceste
izonstituent deux procédés indissociables aux fins d'évacuer
__in sentiment de culpabilité résultant du meurtre du pére.
-^'analyse du inythe grec d'Ouranos effectuée par Shoham (39)
:3ianifeste d'ailleurs d'étranges similitudes avec cette
_nterprétation freudienne quant á 1'explicitation des
=ondements matriarcaux d'une société.
Ce qu'il est dés lors important de reteñir, en ce
3ui concerne 1'initiation totémique (cu séparative), c'est
gu'ella raaintient d'une part le systéme de croyances
—otémistes, y compris par le procédé méme d'interdiction de
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1'inceste, tout en provoquant dVautre part, et de fagon
secondaire par rapport au premier phénoinéne, le passage á la
-Structure exogame ou le rSle du pére se trouve revalorisé.
Les choses se passent différemment dans le judaismé
oú le premier rite d'initiation, la circoncision, marque á
«lie seule, dés huit jours aprés la naissance, les fondements
^articipatifs de l'exogamie ; elle constitue essentiellement
mjin signe de l'alliance divine : "Et voici mon alliance qui
ssera observée entre mol et vous, c'est-á-dire ta race aprés
-toi (Abraham) : que tous vos mSles soient circoncis... Quand
zLls auront huit jours, tous vos mSles seront circoncis, de
génération en génération" (Gen. 17, 10-12). Et pourtant, nous
^ retrouvons tous les critéres de 1'initiation
3;raditionnelle, tsls que décrits par P. Houque : le
Jregressus ad uterum", soit une castration symbolique qui
='améne á l'état androgyne, á l'état d'unité indifférenciée ou
=ie fusión primale avec la mére. Puis, en second lieu, la
'coupure du cordon ombilical", soit une désécurisation qui
idoit amener á une renaissance á uñe vie nouvelle ("i+O).
Cette interprétation n'est cependant pas exclusive
=t P. Houque en reléve á juste titre le caractére aléatoire.
El pose en tout premier lieu la question de savoir ce qui
izonfére au sexe une valeur telle qu'il devient le moyen
3'accéder au sacré. En fait, dit-il, "le sexe représente le
isentre du pouvoir de reproduction, done du pouvoir tout
=ourt. Et delá, on peut en déduire que l'intérét porté á la
circoncision n'est que le reflet de la puissance nouvelle,
isuissance spirituelle, qu'apporte 1'initiation au profane."
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Mais il relativise directement sa prise de position en
poursuivant : "Mais ici encore, la prudence s'impose car il
ne manquera pas d'exemples de sociétés priinitives oú la
paternité semble une notión inconnue, dans la mesure oü
l'homme n'apparalt pas comme procréateur, l'acte sexuel
an'étant envisagé que comme source de plaisir. (C'est ce que
jious avons vu avec l'exemple fourni par Freud). II serait
3)our le moins hasardeux de penser que ees sociétés utilisent
JLe phalius comme procréateur alors qu'ils en ignorent la
^uissance" (41). C'est pourquoi P. Houque préfére s'en teñir
^ la définition de Mircea Eliade: "La circoncision symbolise
•.a destruction des organes génitaux par 1*animal ma£tre
:d'initiation" (42). Pour en conclure qu'elle est l'expression
id'une mort initiatique. Et il se justifie en évoquant la
symbolique du mythe égyptien d'Osiris dont le corps fut
idécoupé en morceaux par Typhon qui en jeta les parties
sexuelles dans le fleuve. Et c'est Isis qui,le reconstituant,
ILui taillera un phalius supplétif dans du bois afin qu'il
^uisse revenir aux enfers.
Mais il est une autre portée du rite qui nous
semble tout aussi importante que lá preraiére et qui apparalt
árés clairement dans un récit biblique : c'est le lien direct
svec 1'institution du mariage. Cela ressort déjá d'un texte
ide l'Exode (4, 24-26) : "Et ce fut en route á la halte de la
Ihuit, que Yahvé vint á sa rencontre (de Moise) et chercha á
•.e faire mourir. Cippora prit un silex, coupa le prépuce de
son fils et elle en toucha ses pieds (de Moise). Et elle dit:
"•Tu es pour moi un époux de sang." Et II se retira de lui.
Zlle avait dit "Epoux de sang", ce qui s'applique aux
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circoncisions." A. Lods énonce la méme observation á propos
de la civilisation dea Hébreux avant leur inatallation en
Palestine : "D'aprés Genése 34, les fils de Jacob imposent ce
xite á un prince canaéen parce qü'il prétend épouser leur
poeur. Le raot pour "flaneé", hatan, signifiait proprement
="circoncis"; et le terme pour "beau-pére", hoten, voulait
diré "celui qui circoncit" (A3).
Cette double symbolique de la circoncision en tant
=jue rite d ' initiation, castratrice d'une part, et
znatrimoniale de 1'autre,ne nous permet pourtant pas encore de
1.a considérer comme étant plus qu'un simple, rite social, un
rite de passage entre l'enfance et l'Sge adulte. Et, jusqu'á
r:e point précis, seul le fait de l'Sge trés bas de l'enfant
iqui la subit constitue un argument en aens contraire.
D'ailleura, aur le plan historique, la circoncision semble
r)ien effectivement n'avoir été qu'un simple rite social
•usqu'aux de 1'Exode ; "La circoncision, pratique africaine,"
3'était, par l'Egypte, répandue dés une époque ancienne parmi
_es Sémites de la région syro-arabe, y compris certaines dés
=ribus hébraxques, mais ne se généralisa en Israel qu'assez
=ard. En tout cas, 11 ne paralt pas que 1'Introductlon de cet
=isage chez les Hébreux puisse étre attrlbuée au Yahvisme.
áucune tradltlon ne la rapporte á Molse : celui-cl, d'aprés
—X. 4,24-26, était et resta Incirconcis. ... On la considéralt
•urtout comme une pratique utllitalre, sans valeur proprement
--ellgieuse... C'est á 1'époque de l'exll, quand les juifs
sntrérent en contact étrolt avec des peuples Ignorant la
=lrconcislon, comme les Assyro-Babyloniens et les Perses, que
—ette pratique prit aux yeux des Israélltes le caractére
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d'une marque distinctive á la fois nationale et
rellgieuse..." (44). Or, le temps dé l'exode est aussi celui
-de l'Alliance fondée sur la Loi, c'est-á-dire le moment qui
#
unarque la consécration du monothéisme comme religión
<1•Israel. Et le terme de Loi, dans le cas présent, nous
conduit bien effectivement á la personne du Dieu-Pére, au
-p61e participatif et transcendental.
Le caractére d'initiation religieuse s'affirme
ialors dans cette optique unique, et ce de maniére de plus en
35IUS marquée au fil des siécles. C'est ainsi que le Talmud
310US rapporte deux récits significatifs á cet égard : "Dans
•.'au-delá, Abraham siégera á l'entrée de "gehinnom" (l'enfer)
3t ne permettra pas qu'y descende ün Israélíte circoncis.
3lais que fera-t-il de ceux qui ont péché intoléráblement ? II
=>rendra les prépuces des enfants morts avant la circoncision,
ZLes appliquera á ees pécheurs, et dés lors les fera descendra
dans "gehinnom" (Genése Rabba 48,8). Les Israélites circoncis
ne descendront pas dans "gehinnom"; mais, afin que les
nérétiques et les Israélites pécheurs ne puissent diré :
~'Puisque nous sommes circoncis, nous ne descendrons pas dans
•gehinnom", que fait le Saint-Unique (béni soit-il!) ? II
^nvoie un ange qui allonge leur prépuce; de la sorte ils y
descendent" (Exode Rabba 19,4) (45).
II conviendrait de diré aussi, pour terminer ce
i^hapitre, que les rites d'initiation, équivalents á la
=irconcision, que sont 1'excisión et 1'infibulation pratiquée
3ur les jeunes filies pubéres des sociétés primitives,
=i'eurent jamais cours dans le judaísme. On pourrait penser
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que l'accés au domáine du sacré par le biais de l'initiation
leur fut ainsi toujours refusé. Mais la réalité paralt étre
jjIus subtile et plus profonde. Examinons done rapidement ce
=gui plaide á 1' avantage de la femme d'une part, á son
ziésavantage de l'autre, sur le plan du sacré, dans le fait de
niette absence d' initiation.
a) A 1*avantage de la femme, nous trouvons paradoxalement le
=naintien de l'égalité premiére de fagon du moins partielle,
sntre la f eiiime et 1' homme. Et c' est encore P. Houque qui nous
zionne la clef de l'énigme (A6) lorsqu'il constate qu'á
IL'origine, 1'excisión a pu étre pour la femme un moyen de
subir la circoncision avec toute la valeur accordée á cette
=>pération : elle subissait comme 1' homme une castration
symbolique en perdant une partie du capuchón du. clitoris.
z:ela n'affectait que peu sa sensibilité sexuelle et cela
3upposait en méme temps une parfaite répartition des pouvoirs
sntre les deux principes, mále et femelle, d'un point de vue
r-eligieux. Mais cette pratique s'est transformée par la suite
=n une mutilation entiére du clitoris, ce qui apparait
izomme le signe de la volonté de 1*homme de soumettre la femme
=n lui 6tant touté possibilité de jouissance possible. A
=)artir de ce moment, tout le caractére sacré disparait pour
ne laisser place qu'á une coutume sociale. Or, nous 1 *avons
s-u, le judaisme traditionnel n'accorde la primauté et ne
conserve jamais á 1'issue d'un choix que le caractére sacré
^e préférence au caractére social. C'est pourquoi l'égalité
=ondamentale entre les principes devait étre préservée :
—'homme ne peut prétendre á la possession égoiste et encore
30ins á la destruction, de sa compagne.
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Plus profondément encore, cette absence de rituel
castrateur paralt compenser, si ce n'est annuler, la
=conception misogyne de la femme qui prévaut dans la tradition
patriarcale juive. Et si. P. Houque s'en référe précisénient au
Talmud et á la Cabbale dans leurs descriptions. du personnage
ide Lilith, pour expliciter les croyances irrationnelles qui
Justifieraient les pratiques de 1'infibulation et de
3.'excisión, il oublie de diré que ees derniéres n' ont
Justement pas cours dans la tradition qu'il évoque (47). Mais
ü nous perinet néanmoins d'affirmer, préciséraent gráce á la
srigueur de son raisonnement antérieur, que le judaisme ne
paralt plus conhaitre cette haine du clitoris qui reposerait
sur la crainte du retour de la Lilith dominatrice d'Adam,
=out autant que sur le mépris pour une créature qui ne serait
iqu'une forme chátrée de 1'image divine, á savoir Eve
i^résentée par une tradition cabbaliste. L'horame juif n'a plus
^ se protéger non plus, par 1'imposition de 1'infibulation,
ide la crainte de sa propre castration par le sexe de la
=emme. Et si nous nous souvenons á présent des propos de S.G.
Bhohara et Christiane Olivier sur la relation mére/enfant au
stade oral, nous aurons vite compris que cette absence de
=>ratiques initiatrices correspond á 1' absence d'une relation
=usionnelle "sexuée" entre la mére et la filié, l'accés au
iDére étant óuvert dés le départ. Et cette accession possible
3e maniére directe au póle paternel {participatif) fondé sur
_a loi représente bien elle aussi une accession au sacré.
=)) Au désavantage de la femme, nous trouvons la destruction,
=u la disgráce, du caractére androgyne de Lilith. L'égalité
sntre l'homme et la femme perd de son caractére absolu. Ainsi
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que disait Wells dans "1984" : "Dans cette société
(totalitaire) tous les homraes sont égaux, mais certains le
sont plus que d'autres". Et celui qui a l'avantage dans la
chronologie religieuse, c'est l'homme. Ce qui nous raméne
-trés étrangement au personnage d'Eve comme femme
Kdémétérienne : elle est ici privée d'un raoyen d'accés
personnalisé au monde du sacré afin que son amour conjugal et
anaternel puisse reposer ou déboucher, pour son mari ou son
zfils, sur la foi en Dieu, non plus seulement sur les
iDroyances dont elle était fondatrice.
L'Eve démétérienne est done bien celle qui, au
-íoeur de la foi juive et chrétienne, consacre le raariage en
s2e qu'elle fait place du fait d'étre privée d'un moyen
=i'accés socialement reconnu au monde du sacré, á la rencontre
=ntre 1'homme et le sacré au travers elle. Ce qui revient
3USSÍ á diré que la,femme serait, selon la tradition juive,
i^onsacrée par le mariage, par cette unión avec l'homme
idétenteur de la clef d'accés au monde du sacré. C'est ce que
-nious allons nous efforcer d'élucider dans un chapitre portant
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L'idéal d'unité, qui est un des fondements
essentiels de la religión monothéiste judéo-chrétienne,
trouve dans le mariage juif un champ d'application d'une
importance primordiale. Et si la religión chrétienne propose
á ses fidéles divers moyens d'accéder á 1'état de sainteté,
dans le judaisme, par contre, rien ne peut remplacef le
mariage comme condition nécessaire á l'accession á un tel
état. Car l'injonction au mariage est un des tous premiers
commandements que Dieu ait adressé á l'homrae : "C'est
pourquoi l'homme quitte son pére et sa raére et s'attache á sa
femme, et ils deviennent une seule chair" (Gen. 2;24). Et
-cette sentence divine avait elle-méme été justifiée peu
-auparavant : "Soyez féconds, multipliez, emplissez la terre
soumettez-la. . .(Gen. 1,28) (1).
Le but du mariage israélite est done, par décret
idivin, la fondation d'un foyer ainsi que la procréation. Mais
r:e dernier point fera l'objet d'une étude particuliére, dans
ZLe cadre général de la famille, de sorte que nous
rioncentrerons maintenant notre attention sur le mariage en
ZLui-méme. Mais, sous peine de nous voir contraint á la
arédaction d'un traité encyclopédique, nous n'aborderons ce
^héme que dans la perspective de nos études antérieures, á
savoir l'explicitation des caractéristiques philosophiques,
^sychologiques et sociales du vecteur participatif de la
^ersonnalité morale. En d'autres termes, nous verrons dans
iquelle mesure le théme du mariage dans la pensée juive
s'avére étre particuliérement révélateur des données
=ssentielles que S.G. Shoham attribue á ce vecteur, tant d'un
zDoint de vue philosóphique, que psycho-social (2) :
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aspiration á 1'anéantissement individual aux fins d'un retour
á l'état fusionnel dans l'unité transcendantale
indifférenciée, auto-perception négative ("bad me") et
soumission á la Loi, monothéisme religieux, primauté du
35atriarcat dans la structuration sociale et farailiale, etc...
Nous avons vu jusqu'á présent á , travers l'Histoire
zreligieuse et sociale d'Israel, tout autant qu'á travers
^ertains thémes anthropologiques et psychologiques, comment
s'opérait lé passage du séparatif au participatif. Et nous
=ivons vu qu'il s'agissait, pour l'essentiel, d'une rupture du
^ordon "ombilical" qui relie á 1'instance maternelle. Gette
irioupure s' opére principalement par le biais du rite
:d'initiation, rite de passage entre l'enfance et 1'áge
^dulte. Ce dérnier processus couvre d'ailleurs de sa
=r;ompétence une trés grande partie des champs d'activité de
ZL'esprit humain, depuis le fondement cu 1'abandon de
=;royances mythiques jusqu'á la régulation de la vie sociale
3Uotidienne. Et la caractéristique essentielle de cette
=nitiation, ou de ce passage entre les póles séparatif et
zDarticipatif, est 1'abandon de l'illusion de la croyance,
=lle-méme fondée sur une indifférenciation aux yeux du sujet
=ntre le monde des choses qui l'entourent et lui-méme, pour
sccéder á l'engagement de la foi perrais par la"
3ifférentiation aux yeux du sujet entre le monde des choses
huí l'entourent et lui-méme, pour accéder á l'engagement de
a foi permis.par la différentiation que la Loi est venue
—pérer entre le sujet et les objets. La Loi rend le premier
—ibre de traiter les seconds en fonction des catégories
=30sitives ou négatives dans lesquélles une volonté supérieure
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•á la sienne les a rangés. Et toute sa liberté provient du
ifait que, parce qu'il est invité á se soumettre á un nombre
déterminé de "réalités", tout le reste lui est
automatiquement permis sans que ne joue á son encontre le
principe d'une contradiction interne entre le bien et le mal.
Tout le reste est potentiellement bon pourvu que son esprit
s'applique á raaintenir en vue le fossé qui sépare ce reste du
domaine de la réalité régi par la Loi. Nous verrons sous peu
que la compréhension essentielle de la nature des relations
conjugales, sur le plan de la morale, tend á retrouver et
justifier cette conception d'une indifférenciation profonde
sntre le bien et le mal.
Pour une ineilleure compréhension de cette
nonception morale de la Loi, nous renvoyons le lecteur á
"lotre étude des notions de péché et délit face á la Loi, en
iDreraiére partie de cette étude (3) ainsi qu'aux propos de S.
ITankélévitch que nous citions á ce sujet (4). Mais examinons
a présent en quoi le mariage, dans la tradition juive, se
=i>réte justement de fagon idéale á ce jeu de 1' interdit et du
iDossible, ce qui nous permettrait de le ranger effectivement
3u c6té du p61e participatif.
En passant en revue les diverses étapes historiques
3e cette tradition juive relative au mariage,* d'un point de
—ue légal et religieux, on constate l'émergence de phénoménes
i^oncomitants :
— La notion de mariage-achat s'efface progressivement au
profit de celle du mariage-contrat. Ceci implique, dans un
méme temps, que la femme est devenue sujet de droit et
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partenaire á part entiére dans 1'établissement et le
maintien de ce contrat.
Le formalisme rituel et juridique de la consécration
officielle du lien conjugal est de plus en plus manifeste
et prégnant. Le formalisme croissant conditionne par
ailleurs la validité religieuse et sociale de l'acte, en
méme temps qu'il l'affirme et la soustrait progressivement
aux contingences et aléas de la réalité.
Cfr. annexe n" 13.
- 279 -
— Le nombre croissant d'empéchements légaux au mariage
manifeste une accentuation de 1'interdit de 1'inceste au
travers un discours religieux monothéiste.
Mais tout mariage contracté en dépit de tels empéchements
reste légalement valide, á moins du veuvage ou du divorce
légalement accordé.
— L'idéal religieux qui fonde 1'institution du mariage juif
renvoie á la notion de sanctification comprise córame une
restauration de l'unité et de la perfection originelles
perdues. En ce sens, la dualité du couple humain est
mise au service de l'unité divine.
Ceci étant dit, l'idéal d'unité réalisé par 1'unión
=ntre 1'homme et la femme ne trouve son véritable achévement
3ue dans la procréation et l'éducation des enfants. Et n®tre
•.ogique apparente, qui nous maintient jusqu'á présent au
"liveau d'une méme génération, semble ici rompue. Mais il nous
=st pourtant loisible d'en retrouver le fil conducteur si
mous rapprochons á nouveau les uns des autres la théologie
3udéo-chrétienne du mariage, les prescriptions religieuses et
_es dynamiques psycho-sociales qui animent le couple. Et,
=30ur partir de ce qui nous est le plus proche, nous prendrons
_a question du vécu psychologique comme point de départ. Dans
••Sex as Bait", Shoham (5) explicite trés clairement la
aynamique qui fait de "l'instinct d'union sexuelle" (et
=onjugale) un instinct á caractére nettement féminin ou
séparatif : un désir biologique, correspondant á sa fonction
^rocréatrice, d'attirer et, surtout, de reteñir 1'homme á
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=lle, anime la femnie. Ce désir d'unión présent au départ en
chaqué représentant des deux sexes, serait done nettement
"plus vigoureux et résistant ches la femrae que chez l'homme,
st cela du fait que sa fonction biologique essentielle est de
procréer. Cette conception fait évidemment de la femine
IL'animatrice principale de la cellule familiale qui devient
=lle-niéme un moyen de réalisation des buts séparatifs de la
procréation. Mais"cette méme conception restaure aussi par le
^ait raéme la suprématie du p61e séparatif sur le
participatif. Ceci équivaudrait évidemment á une nouvelle
H.nversion des valeurs au regard de la pensée juive qui n'a
iDessé d'affirmer la primauté du participatif en liant
_'ascendance de l'homme sur la femme dans le mariage, tout aü
_ong d'une législation séculaire, á 1'affirmation de sa foi
=n un Dieu-Pére. Mais la contradiction sera vite résolue pour
me subsister qu'au titre d'une puré apparence : si la fémme
^émétérienne correspondait au stade séparatif originel, soit
_e stade antérieur á la rencontre et á 1'unión, la femme
méroxque correspond quant á elle aü stade secondaire de
_'affirmation du principe participatif,, qui est aussi celui
_e la valorisation de 1'unión dans la pensée juive. La fusión
—épond ici au désir issu de la prise de conscience de
_'incomplémentarité. Nous avons vu (6), á la suite de P.
~ouque, que cette "femme hérolque" est une femme d'action, á
_'égals de l'homme, remplissant les mémes missions que lui
ur le plan social. Et l'exemple biblique qui en était donné
—ar P. Houque était celui de Débora, symbole androgyne parce
u'elle avait réussi la synthése des deux principes, masculin
—t féminin, en étant femme mais aussi prophétesse et
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guérriére d'Israel.
Ce stade de la "femme-héroique" n'est cependant que
passaper. Nous pourrions diré qu'il ne correspond qu'au seul
instant de la. rencontre entre l'honime et la femme. Car la
durée, c'est la femme aphrodisienne, qui la prend á son
compte. C'est elle qui, gráce á son pouvoir de séduction,
3iaintient 1' acquis de 1'unión au bénéfice de la famille (de
la comraunauté d'Israel dans la Bible). Ce sont Rahab, Judith,
Elsther et Yahel qui utilisent leur pouvoir érotique á des
ffins altruistes ou spirituelles. Ou ce sont leurs contraires,
3ethsabée, Thamar, et Salomé, qui affirment la puissance du
3ial en y associant leur pouvoir sexuel (7) .
De toute maniére, le lien théologique se trouve
ainsi rattaché au psychologique pour témoigner d'une
lüontinuité logique entre 1'unión conjúgale et la procréation.
^'ous avions d'ailleurs vu qu'il n' appartenait qu' aux tribus
i^rimitives de s'attacher á la croyance de 1'inexistence, ou
d'ignorancer l'existence de tout rapport entre ees deux
=>hénoménes; ainsi que Freud le soulignait '(8). Et la femme se
=rouve étre bien évidemment au centre de cette continuité.
_e lecteur trouvera en annexe C*) une explicitation plus
=ompléte de cette conception théologique du lien conjugal, en
30US suivant dans l'étude du sens que la tradition juive
ttribue á la sexualité.
II est possible de comprendre différemment la
«ature de ce lien si nous nous reportons á l'étude d'Emmanuel
~odd, relative aux rapports entre structures familiales et
ystémes idéologiques (9) , nous plagiant ainsi pour un temps
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sur un plan uniquement sociologique. Pour cet auteur, le type
de structuration familiale, les rapports familiaux, servent
de inodéle aux relations politiques et définissent le rapport
de l'individu á l'autorité. Et dés lors, l'idéologie ne
serait rien d'autre qu'une mise en forme intellectuelle du
systéme familial, une transposition au niveau social des
•valeurs fondamentales qui régissent les rapports humains
^lémentaires. A chaqué type familial correspondra un type
ddéologique et un seul. Pour étayer cette hypothése, E. Todd
i^ommence par dégager quelques modéles de rapports familiaux,
de fagon á pouvoir y indure tous les régimes familiaux et
politiques humains, et ce en fonction de deux critéres : le
r'égime matrimonial et le régime successoral.
r^fr. Annexe n° 14.
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3uatre modéles sont dés lors mis en évidence á partir de deux
axes référentiels : autorité/liberté - égalité/inégalité. Ces
niodéles sont :
1) La famille nucléaire absolue : liberté des enfants par
rapport aux parents mais inégalité successorale.
2) La famille nucléaire égalitaire : liberté dans les
relations entre générátions et égalité successorale.
3) La famille communautaire ; autorité parentale mais
égalité successorale.
La famille autoritaire : autorité patriarcale et
inégalité successorale.
C'est á ce dernier modéle que nous nous attacherons
suisqu'il semble bien correspondre, point pour point, au
modéle structurel et fonctionnel de la famille juive
=raditionnelle, tout autant qu'il offre de larges voies de
-^approchements, au niveau théorique, entre la tradition
-égaliste que nous venons de présenter et le contexté
-héorique qui est nñtre depuis le départ : l'émergence du
3ystéme normatif/participatif/patriarcal.
riáis c'est lá un autre sujet d'étude. Revenons-en aux
=aractéristiques de la famille autoritaire, telle que décrite
=>aT E. Todd :
=) L'inégalité des fréres est définie par les régles
successorales : il y a transmission intégrale du
patrimoine á l'un des enfants.
—) L'héritier marié cohabite avec ses parents.
.) II y a peu ou pas de mariage entre les enfants de deux
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ce qui témoigne de la pratique~principale d'exogamie.
Et 1'auteur d'énoncer alors la liste des
principales régions et peuples concernés par ce modéle :
1'Allemagne. l'Autriche, la Suéde, la Norvége, la Belglque.
la Bohéme, l'Ecosse", l'Irlande, la France de la périphérie,
l'Espagne du Nord, le Portugal du Nord, le Japón, la Corée,
les Juifs. les Gitans (10).
Mais ce qu'il y a d'étonnant á la lecture de cet
z>uvrage, c'est de constater que cette structuration familiale
lüorrespond bien en tout premier lieu á la forme de la pensée
z'eligieuse juive. Et, plus particuliérement á ce souci de la
=)ermanence dans le temps á laquelle nous faisions allusion il
a peu : la transmission intégrale de l'héritage á l'ainé de
^amille garantit le maintien de son intégrité au fil des
siécles. C'est toute la justification du droit d'ainesse si
nien illustré par le récit biblique du conflit entre Esaü et
Sacob (Gen. 27:1—46). Or, ce sóuci de la perraaríence dans le
3eraps, nous pourrions diré de l'éternité, révéle tout aussi
rnanifestement 1'iraportance primordiale accordée á la relation
3-erticale : pére-fils pour le droit d'ainesse; Dieu-peuple
•ébreu pour l'Histoire Sainte; Homme-femme pour le mariage.
=t la relation verti'cale est bien aussi celle qui se trouve
_e plus fortement régie par la loi, qu'elle soit religieuse,
=ivile ou pénale, puis que cette derniére se fonde sur une
squivalence des valeurs dans le temps. Dés lors, toute pensée
ocio-religieusé de ce type se rapportera le plus facilement,
=orame cause ou comme conséquence, á une structuration
amiliale faisant grand cas des relations entre générations,
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comme c'est le cas dans le judaisme.
Mais il y a le revers de la médaille : la relation
verticale exclut la relation horizontale, ou du moins la nie
partiellement. Le désir de permanence dans le temps s'oppose
^ la vocation d'universalité. Et le judaisme n'est
«
sffectivement pas une religión prosélytique, á 1'image de
1'islam ou du christianisme. Au contraire, son histoire
débute, au niveau des relations horizontales, par le meurtre
du frére (Caín et Abel). A ce niveau, l'inégalité est done la
-égle. C'est ce qu'E. Todd dénomme l"'inégalité révée" il y
a exclusión de tous les fréres sauf un. Mais il montre aussi
3ue cette inégalité régissant les relations extérieures se
transforme en égalité á l'intérieur du systéme. "Par un
suriéux retournement, la structure économique des pays de
;amille autoritaire est presque toujours relativement
Sgalitaire. La famllle autoritaire lutte en effet contre le
= ractionnement des exploitations paysannes et einpéche les
shénoménes de concentration capltaliste á la
=ampagne..(11).
L'observation de cette différence, de cette
iDpposition entre les concepts idéologiques régissant les
—elations interpersonnelles d'une part, et la pratique
=ociale d'autre part, permet en méme temps á E. Todd
a'affirmer qu'une structure économique interne égalitaire
=oexiste avec des valeurs morales ou réligieuses '
_négalitaires. Or, nous pensons pouvoir diré que ees valeurs
_négalitaires, fondements d'un mode de relations verticales,
=ont essentiellement dues á 1'influence du pére. Puisque
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o'est lui qui ne retient pas, dans la famille autoritaire,
qu'un seul de ses fils pour lui transmettre son héritage.
Puisque YHWH n'accorde sa Loi qu'á un seul peuple humain au
départ de ses relations avec les hommes, IL instaure
n.'iñégalité. Par contre, la pratique sociale égalitaire est
ain legs maternel. Et, bien qu'E. Todd n'établisse aucune
sxplication entre les deux phénoménes qu*il énonce, il n'en
xeconnait pas moins que "ce qui définit les types familiaux
allemand, suédois, japonais ou juif comme autoritaire, c'est
leur capacité á transmettre grSce á la verticalité absolue de
leur organisation, des normes de comportements extrémement
ffortes. Elles modélent les individus, mais par l'éducation
plus que par les coups. Le rñle important joué par les femmes
dans ce modéle anthropologique montre assez que la
sransraission de l'autorité n'est pas une affaire de forcé
srutale. Car curieusement, l'accent mis sur le lien pére-fils
i'erapéche pas la famille autoritaire de donner, en pratique,
_tne place importante aux femmes. . . Quant au judalsme
^raditioñnel, il exclut les femmes de l'héritage mais les
=itilise pour définir 1'appartenance religieuse, qui dépend
aniquement de la mére. L'envahissante autorité des méres
Suives est d'ailleurs un lieu commun culturel dans l'ensemble
3u monde occidental" (12).
Nous reviendrons par la suite sur la question de
i^ette autorité maternelle. Gar ce qui nous intéresse pour
—'instant, au stade participatif, c'est le modéle
sociologique présenté par E. Todd en ce qu'il définit le
3tatut profond de l'homme et de la femme comme tels et dans
_eurs relations personnelles. Or, 1'examen de ees relations
- 287 -
nous inontre jusqu'á présent la coexistence de deux tendances
sntinomiques, l'une inégalitaire et 1'autre égalitaire,
représentées chacune par un des deux partenaires. II reste
vrai que la tendance inégalitaire est prédominante, mais en
fait de maniére partielle. Elle s'impose au niveau des
xelations entre le couple (ou la famille) et le monde
=xtérieur. Et la loi matrimoniale est un exemple du type de
3es relations. Et si la "politique extérieure" est fondée sur
jn principe d'inégalité, elle sera difficilement consensuelle
=t prétera sans cesse lieu á des conflits, tant qu'entre la
riommunauté et l'extérieur (cfr. les guerres successives dans
•.'Histoire d'Israel ou de 1'Allemagne) qu'entre les membres
de cette coramunauté (13). Par contre, la "politique
i.ntérieure" est consensuelle puisqu'égalitaire. C'est la
définition des rapports concrets au sein du mariage. C'est
sussi la fenétre ouverte qui nous permet de constater que
—'homme n'occupe plus son piédestal si souvent mis en lumiére
dans l'histoire juridique d'Israel. "Surtout, le "mále" ne
3eut étre sacralisé dans un systéme de primogéniture,
sarce qu'il n'existe pas. II y a des hommes héritiers et des
nomines rejetés, des ainés et des cadets. Ces derniers sont
^lacés dans la condition théorique des femmes au point de vue
ae l'héritage. Le seul espoir d'un cadet est, justement,
H'épouser une héritiére" (14). Et ceci laisse tout juste la
:3lace á la définition que P. Houque donne de la femme
loiblique héroique que nous placions á l'entrée du systéme
—articipatif : á ce stade, la femme prend concrétement le pas
—ur 1'homme á 1'intérieur du systéme en restaurant l'unité
=erdue (c'est le stade "héroique"). Elle est femme-guerriére,
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feinme-prophéte. Et, dans le couple, elle est Idéal d'Amour.
Et elle se place ainsi á la charniére entre la dimensión
v.erticale (et religieuse, et juridique. . . ) et la dimensión
Ehorizontale (et relationnelle, familiale, sociale.) C'est
l'endroit tout désigné pour amorcer la durée familiale. C'est
3USSÍ l'endroit á partir duquel elle redevient "séparative"
=t "aphrodisienne" (cu "sysisphéenne", dualiste). Elle assume
slors son rñle dé mére en mémé temps que celu'i d'épouse. Mais
iDe point de rencontre entre 1' homme et la femme au lieu de
3.'idéal participatif (qui est aussi légaliste) paralt aussi
zonder la stabilité de leurs relations, en écarter toute
ambiguité dans la définition, et dés lors aussi dans la
^ratique. Et c'est le dernier point de rapprochement que nous
r'etiendrons ici, pour ce qui concerne le couple et le
nariage, de l'ouvrage d'E. Todd.
Celui-ci nous montre en effet, tableau statistique
a l'appui (15), que le type familial juif, á 1'image d'autres
—ypes familiaux tels ceux de Bretagne, d'Irlande et •
E'Occitanie, se caractérise par un faible taux de naissances
—llégitimes et un type de relations matrimoniales stables.
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CHAPITRE VI
Procréation et vie farailiale dans la tradition juive
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Aprés avoir examiné la nature et le sens religieux
du mariage et des relations entre conjoints selon la doctrine
judaique, afin d'en tirer queiques conclusions relatives aux
3spects psychologiques et sociologiques de l'essence
participative qui les caractérise, nous pouvons tenter d'eñ
faire autant pour ce qui concerne la fécondité du couple
ainsi que la vie familiale. Nous continuerons de la sorte á
"tracer une constante entre les divers stades psycho-sociaux
ides vecteurs participatifs internes á la tradition juive.
Nous ayons déjá mentionné le fait que, selon la
doctrine juive, l'obligation de procréer est inhérente á
IL'institution du mariage puisque la procréation en est un des
3uts'essentiels, au méme titre que 1'unión des conjoints.
Uette obligation apparait expliciteraent énoncée dans la Bible
dés les premiers chapitres de la Genése : "Dieu les bénit
lAdam et Eve) et leur dit : "Soyez féconds, multipliez,
2raplisse2 la terre et soumettez-la..." (Gen. 1, 28). Et, si
"lous nous en référons á l'avis de W. Bok (1), nous pouvons
idégager trois "aspects justificatifs de cette obligation, en
ronction des affirmations méraes de la Bible. Tout d'abord,
=;elle-ci souligne le fait que la procréation refléte la
=randeur de 1'oeuvre divine : ... Car á 1'Inage de Dieu,
_'homine a été fait. Pour vous, soyez féconds, multipliez,
=ullulez sur la terre et la dominez." (Gen. 9, 6-7). Or, le
=remier verset de cette sentence fonde cette similitude entre
i^iéu et l'homme sur le sang humain, assimilé ici á la semence
—omme moyen de transmission de la vie par 1'imagerie
—riraitive. "Qui verse le sang de l'homme (par l'homme aura
on sang versé)" (Gen. 9, 6). Le terme "sang", ce qui par
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paronomase, renvoie au terme " "signifiant "l'homme"
(adam), également désigné par le mot (ben-adam).
Le deuxiéme aspect de l'obligation de procréer, tel
que relevé par W. Bok, repose sur le fait que la terre n'est
i>as destinée á demeurer déserte: "Car ainsi parle Yavhé, le
sréateur des cieux, c'est lui qui est Dieu, qui a modelé la
•terre et l'a faite, c'est lui qui l'a fécondée; il ne l'a pas
créé vide, il l'a modelée pour étre habitée.." (Isaie 45,
18) .
Le troisiéme aspect, le "principe du soir", incite
^ une conduite plus nataliste, les deux premiéres obligations
-i'étant destinées, en quelque sorte, qu' á justifier le
r^emplacement des générations : "Le matin, sénie ton grain et
dusqu'au soir, ne laisse pas reposer ta main, car tu ne sais
=0 qui réussira, ceci'ou ceux-lá, ou si les deux ensamble
3ont bons." (Ecclésiaste 11, 6). Et les régles relativas au
^ariage traduisent ce verset en précisant que si 1'on
sngendre un fils et une filie, le devoir de procréation est
sccompli á condition que les enfants eux-mémes ne soient pas
iDrivés de la possibilité de procréer. (2)
Ce dérnier aspect de l'obligation de procréation
-'efléte de plus trés clairement une invite faite par Dieu á
—'homme pour que ce dernier participe á sa création, ce qui
=quivaut bien évidemment á placer la procréation sur le plan
au sacré. Et, pour qu'il n'y ait aucune ambiguité sur le sens
3es mots, la langue hébraique elle-méme assimile en des
—ermes identiques la notion de procréation et celle de
=réation. Ainsi, le verbe "banah" ("construiré") qui désigne
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=n Gen. 2,22 une opération créatrice, est en rapport
^tyraologique avec "ben" (fils). Le verbe "qanah" peut
signifier "créer" (Gen. 14, 19) ou "procréer" (Gen. 4, 1).
Le verbe "bara" (créer .- expression teehnique) est en rapport
étymologique avec 1'araméen "bar" (fils) (3). Ét nous avons
déjá explicité la fa^on dont la loi religieuse prévoit la
^onduite de 1'intimité conjúgale en fonction de cet impératif
de procréation. C'est ce qui fut défini par le terme de
'mitzvah onah". II faut cependant noter que certaines
zirconstances et raisons sont constitutives de clauses
-^éstrictives á ce devoir de procréation. (*)
Tout ceci vise á montrer que la législation
-^eligieuse, reflet de l'esprit divin, plonge ses racines au
^lus profond de la vie intime du couple pour consacrer,
stablir un lien de sacralité entre la fécondité et la volonté
Bivine. Et ce lien de sacralité repose tout entier sur le
=ouple parental lui-méme, sur la personnalité morale elle-
•éme des parents. Ainsi, parce que le fait d'avoir une
Bescendance est considéré comme une grande bénédiction divine
Gen. 22, 17) et que le fait de n'en pas avoir est une raison
profond désespoir (Gen. 30, 1), la tradition rabbinique
onsidére un homme sans enfants comme étant mort (Gen. Rabba
5; 2). De méme, la stérilité d'une épouse s'avérant étre
onfirmée aprés dix ans de mariage, le divorce était
—endu obligatoire (Yevamoth 64a) (4). Mais ce méme lien de
Cfr. Annexe n° 15.
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consécration s'établit aussi de fagon étroite, et dans les
deux sens, entre les parents et les enfants. Ce qui a pu
faire diré á la tradition biblique que les enfants portent le
poids des péchés des parents "jusqu'á la troisiéme cu la
juatriéme génération" (Exode 20; 5; 34,•7; Deut. 5, 9).**
Ici á nouveau, le schéma de pensée théologique et
psychologique de S.G. Shoham trouve une correspondance
^tonnainment profonde au niveau de la primauté d'une parenté
divine de chaqué étre humain, parenté s'exprimant sous forme
de don comme de reprise á travers une autre parenté, soit
sssentiellement une paternité, humaine cette fois. La
position transcendantale ultime du "Pére" est omniprésente.
3t la définition d'une paternité humaine en dépend
sntiérement. A tel point que cette derniére est assimilée á
3a propre descendance, ou celle-ci á son ascendance, pour
-out ce qui touche á la responsabilité religieuse ou morale
~ndividuelle. Les générations sont alors confondúes les .
=* Note; La tradition rabbinique tempéra cependant le
=aracf5re cruel d'une telle sentence en 1'interprétant comme
s'étant exacte qu*á condition que les enfants persistent dans
_a faute des parents (Ber. 7a; Sanh. 27b), puisque les péres
ne seront pas mis á mort pour leurs fils, ni les fils pour
es péres, mais que chacun sera mis á mort pour son propre
izrime (cfr. Deut 24. 16), alors que les bonnes actions d'un
=ére rejaillissent én bien jusqu'^á la milliéme génération
cfr. Ex. 20,6). (5)
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unes aux autres afin de mieux souligner la véritable
^•génération" de 1'homme par Dieu. En termes psychologiques,
nous retrouvons ici une nouvelle image trés claire de cette
fusión originelle de 1'homme en l'Unité primale, image
iotalement sécurisante du Pére céleste. Une légende
arabbinique est, á ce sujet, de plus évocatrice : un ange a
írappé le visage de chaqué enfant au moment de sa naissance
pour lui faire oublier les visions célestes et la sagesse
scquises avant sa venue au monde (6). L'imáge d'une plénitude
pr^natale ne peut étre plus claire.
II est tout dVabord essentiel de rappeler que, dans
i.a tradition juive, l'obligation de procréer incombe á
-'homme et non pas, córame dans la pensée chrétienne, au
izouple et méme, de fagjon implicite, plus encore á la femme.
Dette désignation de 1'homme comme étant responsable du fait
ae susciter une descendance, donne bien évidemment une
ziertaine cohérence logique au devoir qui lui est fait de
-^épudier sa femme aprés dix ans de mariage si celle-ci
Semeure infécpnde. Et le divorce trouve á ce niveau une de
3es justifications historiques essentielles, sur laquelle il
=aous faudra revenir par la suite. Ceci nous permet aussi de
^ieux comprendre pourquoi le célibataire ou 1'homme sans
snfant n'est pas reconnu comme adulte, pourquoi le voeu de
ishasteté apparait comme une dérobade á une responsabilité
—eligieuse qui met év-idemment 1'homme dans l'obligation de
ibérer sa femme des liens conjugaux si ceux-ci ont été
oués. Nous avons déjá cité 1'avis d'E. Todd selon lequel la
amille autoritaire en général, et le judaisme en
articulier, ne connaissait pas 1'image du mále, rejetée
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au profit de celle de l'héritier (7). La correspondance entre
cette ofaservation et 1'importance accordée á la fonction
jjrocréatrice de 1'homme témoigne d'une étonnante continuité
<lans la position de 1'homme au séin de la famille puisqu'elle
le situé^au centre de cette dynamique de l'héritage plutSt
•qu'en celle de la séduction á laquelle fait référence le
-fcerme de "mSle". Et 1'image est plus puissante encore lorsque
Todd définit le rfile de la femme dans cette société
=autoritaire comme étant la détentrice de l'autorité familiale
=n méme temps que la responsable de la transmission des biens
=t de la culture. Elle assume la permanence du passé au
^résent, tandis que 1'homme 1'assume du présent au futur.
Le lecteur trouvera en annexe {*) un compte-rendu
succinct des positions adoptées par le législateur religieux
3U fil des siécles, depuis 1'Israel ancien jusqu'á nos jours,
sur deux questions ayant directement trait á la procréation :
3.a question de 1 Vusage de méthodes contraceptives et celle de
a.'avortement. Sur ees deux questions, la tradition juive
3'inscrit dans la continuité d'une pensée religieüse
iDarticipative puisqu'elle trouve ses justifications ultimes
idans son attachement á un impératif catégorique
=ranscendantal : la sauvegarde du lien vertical de filiation
-numaine comme image conséquente á la croyance en un lien
3'élection divine. C'est dans cette optique que se trouve
«uridiquement défendu le devoir de conception. Mais il est
—ntéressant de noter que, dés qu'il est question de décider
~*) Cfr. Annexe n" 16.
- 297 -
d'une attitude tenant compte de 1'intérét vital contraire de
la mére, et de l'enfant, la tradition juive optera pour la
-défense de 1'intérét premier de la mére. Cette prise de
position la met en opposition claire avec la tradition
-chrétienne, quoique chacune de ees deux traditions, ainsi que
Tjous 1'expliquons, se inaintienne en une perspective
rfondamentalement participative.
Une telle perspective continue-t-elle á prévaloir
idans la compréhension qu'a la tradition juive de la vie de
IL'enfant aprés la naissance et des relations qui l'unissent á
3es parents? Examinons cette question plus en détail.
Nous avons déjá mentionné le fait que la famille
S-sraélite est patriarcale et patrilinéaire. Le caractére
^réquent et explicite des nombreuses généalogies bibliques ne
a.aisse aucun doute á ce su jet {Gen. 5; Gen. 36; Ex. 6; Nb
26...) Les douze tribus d'Israel portent ainsi les noms des
=ils de ce dernier. Ce contexte historico-religieux explique
3ue le lien de filiation entre l'enfant et le pére soit
—'objet d'une concrétisation, d'une ritualisation, dés les
zDremiers instants qui suivent la naissance du nouveau-né. Le
i^ére fait alors la lecture du "Shema Israél" sur lui, afin
^e lui attirer la protection divine, en présence des enfants
3e la communauté (8). II incombe de méine au pére le devoir
a'assurer la circoncision de son fils, événement dont nous
avons vu la trés grande importance religieuse et sociale.
"ous la comprendrons d'ailleurs mieux encore en sachant que
_e jeune gargon ne recevra son nom qu'á ce moment, alors que
_a petite filie recevra le sien lorsque son pére sera appelé
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Á lire la Torah á la Synagogue, dans. les tous preiaiers jours
suivant la naissance. La responsabilité comme l'autorité
du pére á l'égard de sa filie revét d'ailleurs un aspect tout
i
iaussi complet qu'á l'égard de son fils, et ce dés les teinps
i3ibliques. II assume envers elle une responsabilité inórale,
iface á tout dominage qu'elle pourrait encourir, jusqu'á ce
iqu'elle ait atteint 1' Sge de douze ans, tandis que le gargjon
=n bénéficiera jusqu'á sa treiziénie année accomplie (9).
m aura de méme le devoir de prendre soin de ses ihtéréts
liusqu'au jour de son mariage, et en vue de ce jour. Ce qui
sxplique que la Loi raosaique accorde au pére le droit de
•'vendre" sa filie en mariage, et mérae comme esclave-
zioncubine, et cela sans restrictions de sa part (Ex. 21; 7-11
=t 22; 15-16). II ne peut cependant en aucun cas la livrer á
_a prostitution par une telle démarche (Lev. 19; 29). II
r)osséde par contre le droit d' annuler des engagements
natrimoniaux ou autres contractés par elle (Nb 30;4-6) et il
_ui incombera de la reprendre chez lui si elle devient veuve
au divorcée. (Gen. 38; 11; Lev. 22;13; Ruth 1;15) (10). Cette
—ourde responsabilité paternelle á l'égard de la filie est
=voquée par le Talmud sous forme d'un commentaire quelque peu
sringiant, tiré lui-raéme du Siracide (Sirac 42,9s). "II est
scrit : une filie est un faux trésor pour son pére. La
-rainte qu'il éprouve pour elle lui retire le sommeil pendant
-3 nuit. Pendant ses jeunes années, 11 redoute qu'elle ne
—oit séduite; pendant son adolescence, 11 craint qu'elle ne
'égare; quand elle est d'Sge á se marier, il a peur qu'elle
=e trouve pas d'époux; mariée, il craint qu'elle ne soit
térile; viellle, qui sait si elle ne vas pas s'adonner á la
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sorcellerie?" (Sanhédrin 100b) (11).
Le pére est done bien, ainsi que nous 1'avons déjá
constaté, le chef de l'entité familiale, 1'autorité supréme
•qui a pouvoir de coramander et réprimer, mais aussi de bénir
let protéger. En conséquence et en retour de quoi, ses enfants
_lui doivent une obéissance et un respect absolus, (Ex. 20,12.
iDeut. 5;16), tout autant qu'á leur mére. Et l'enfant rebelle
sncourt la peine de inort par lapidation (Ex. 21,15; Lev.
20,9; Deut. 27,16). Le déclin du respect témoigné aux parents
^tait d'ailleurs signe de déclin social (Eséch. 22,7). (12)
II est bien entendu que ce respect filial se doit
aout autant á la la mére qu'au pére. Et cela se comprend
siséitient si l'on sait .qu'elle occupe au foyer une place
id'honneur et d'autorité bien souvent égale en fait á celle du
^ére. Elle a tout d'abord devoir d'allaiter -1'enfant durant
_in laps de temps pouvant aller jusqu'á vingt-quatre mois
Z13). Son implication personnelle dans l'éducation d^s
=nfants en bas-Sge est d'ailleurs plus profonde que celle
3u pére. Ge n'est que plus tard qu'elle laissera á son mari
_e soin de l'éducation du fils, tandis qu'elle assumera celle
3e la filie jusqu'au momént du mariage (14). Elle prendra
•ussi sur elle la*charge de chef de famille si, au moment du
Sécés de son mari, son fils ainé est encore trop jeune pour
_e remplacer dans cette fonction.
Mais le rñle de la mére ne se limite pas lá. II
^evét aussi une importance sociale d'autant plus grande
_u'elle est religieuse: elle détermine, par sa maternité,
'appartenance de ses enfants au peuple juif. Est juif tout
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qui nalt de niére juive : ceci reste vrai de nos jours encore,
"tant aux yeux de la loi religieuse que du législateur
israélien. Et c'est étrangement l'exact contre-poids
symbolique des généalogies patrilinéaires qu'dn trouve tout
au long de la Bible; c'en est l'envers caché. Cette
idéfinition maternelle de 1'appartenance religieuse confére á
ILa mére le premier rflle de transmission culturelle. II s'agit
rJonc bien effectivement d'une position d'autorité. Et c'est
z:e que reconnait aussi E, Todd dans son étude sur les liens
=xistant entre les . structures faniiliales et les systémes
adéologiques, selon un propos que nous avions déjá mentionné
3U terme du chapitre V (15): "ce qui définit les types
= amiliaux all.emands, suédois, japonais ou juifs comme
autoritaires, c'est léur capacité á transmettre, gráce á la
^erticalité absolue de leur organisation, des normes de
=omportement extrémement forte" (16). Le lieu de transition
=iulturelle (religieuse, éducationnelle. . . ) entre le passé et
_e présent est done bien effectivement occupé par la mére,
sinsi que nous le disions auparavant. Elle est á la croisée
3es générations, transformant la verticalité idéologique en
^orizontalité tangible. Mais c'est aussi le lieu du paradoxe
gui "fait de la famille autoritaire une machine á fabriquer
e la névrose" (17). Car, dans ce type de société qui "pense
autorité comme un nécessaire rapport á Dieu" (18), et oú
""l'image du pére soutient 1'image de Dieu, cette puissante
—utorité féminine est finalement contestée de maniére
nconsciente par ses membres, dans la mesure méme oú ils la
—onfortent extérieurement. Et ce conflit d'autorité entre le
ére et la mére s'extériorisera de la maniére la plus claire
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-au niveau de la relation entre la mére et son fils, en ce
lien char'niére d'une personnalité séparative chargée de
transmettre une orientation participative á une autre
personnalité déjá orientée en ce sens. "C'est la mére, plutñt
^ue le pére, qui assure la reproduction des mécanismes
psychologiques de respect de l'autorité (due au pére)" (19).
^ais cette relation contient en elle-inéme les germes du
conflit entre le fils et la mére, le premier se voyant amené
^ l'obligation interne (et conflictuelle) d'accuser sa mére,
=t d'étre ainsi justifié de la "neutraliser" pour accéder
pleinement au statut participatif-autoritaire. E. Todd trouve
idans le procés de sorcellerie un équivalent typique, au
niveau social, de ce rapport hostile entre le fils et la mére
b(20). "Le conflit principal est un réglement dé compte entre
aére et fils, transfiguré par l'idéologie satanique et dévié
ur une vieille femme inoffensive, chdisie dans le village.
Z!e meurtre de la mére, symbolique, est caractéristique d'un
3ystéme oú l'autorité féminine est forte, mais inconsciemment
=ontestée, oü le dressage et l'éducation des enfants peuvent
Stre poussés trés loin parce que la femme a un statut élevé."
Lé premier exemple biblique qui vienne á l'esprit á
i^e su jet est celui du r61e joué par Rébecca dans le vol de la
iDénédiction paternelle commis par Jacob (Gen. 27). Elle est
=n effet celle qui interfére, indirectement mais avec
—'autant plus d'efficacité qu'elle a de réelle autorité, dans
e processus normal de transraission du pouvoir entre
—énérations. Ce récit présente divers aspects révélateurs
=iour notre propos.
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II témoigne en premier lieu de ce que
:i'intervention maternelle va tout d'abord á l'encontre de
3ette relation verticale, que nous avons définie comrae étant
autoritaire ou participativs par excellence, la relation
=ntre le pére et le fils alné. Rébecca détourne cette
Erelation privilégiée au profit de Jacob, le,fils cadet, la
aramenant ainsi á plus d ' horizontalité.
Cette interférence de 1'autorité maternelle dans le
sens de 1'hozizontalité nous raméne également á la question
zle l'opposition entre le stade fusionnel de la relation
"'incestueuse" (ou séparative) et celui de la relation
"lormative (ou participative). Le premier peut en effet se
idéfinir en termes d'"horizontalité", dans la mesure oü ce qui
3'indifférencie se pose sur un méme plan, et le second en
mermes de "verticalité", qu'il s'agisse de la transmission de
_a bénédictin paternelle ou du mouvement d'identification du
=ils aiJ pére.
Dans le cas du récit de la bénédiction usurpée par
^•acob, nous voyons done le "plan "horizontal" que constitue la
^elation fusionnelle entre Rébecca et Jacob, couper en son
—ondement l'élaboration du plan vertical au lieu méme de
_'initiation qu'est la bénédiction paternelle. Mais les
=onséquences s'avérent diverses et, pour l'immédiat, peu
eureuses : c'est la naissance du conflit entre les deux
réres, ce qui entralne la séparation de Jacob et de sa mére.
ce niveau, la loi naturelle de la rupture de la relation
^incestueuse" est respectée, méme si c'est de maniére
étournée et contrairement á l'intention initiale de la mére
- 303 -
et de son fils. Mais il est á remarquer que Jacob quitte la
présenos parentale, non seulement pour fuir la colére de son
frére, mais aussi pour trouver une épouse en pays étranger.
II s'agit d'une seconde rupture du lien d'affection
privilégiée qui l'unissait á sa mére. Nous constatons ainsi
que 1'intervention de Rébecca en faveur de son fils cadet a
finalement pour, effet de placer ce dernier dans la dynaraique
35articipative (ou verticale). Elle est une démarche, un moyen
•en vue de l'obtention de la bénédiction paternelle qui est,
^ans ce récit, le vrai point de départ en vue du "succés" de
IL'existence personnelle, puis collective.
II est bon de rapprocher cette compréhension de
IL'influence ou de l'autorité maternelle dans la tradition
zjuive, de ce qu'en disait Christiane Olivier dans "Les
infants de Jocaste". Elle soulignait en effet 1'impasse á
^aquelle aboutissait sur le plan affectif, le lien d'entente
i^rivilégiée qu'établit la mére avec son fils. Elle aménerait
=n effet ce dernier á vouloir se défendre á 1'encontre d'une
^endaiice "dévoratrice" ele son épouse, tout comme il s'était
—'u tenu de le faire face á 1'envahissément de l'affection
inaternelle. Tout comme Jacob s'enfuit en .un pays étranger, ce
^ils doit .fuir sa mére, et puis la femme en général, pour
=iaintenir son intégrité personnelle. Mais Chr. Olivier écrit
^ans le contexte culturel de l'Occident, d'une civilisation
séparative. L'intervention ultime du pére, sa bénédiction en
—ant que stade nécessaire pour le passage á l'état adulte,
sont maintenant inexistantes. Ce qui signifie aussi que
—'autorité maternelle ne peut faire l'objet d'aucune
ontestation finale. La société parait étre fondée et mué par
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l'image du pére, mais elle repose en fait sur celle de la
-mére. Si, dans la tradition juive, l'autorité maternelle est
socialeraent valorisée mais inconscieinment contestée, dáns la
•culture occidentale, elle s'avére étre visiblement mais
jLnconsciemment magnifiáe.
C'est peut-étre dans le clivage dualiste d'un tel
3)ropos qu'il est possible de trouver trace d'une
cdifféreñciation formelle de chacun des rSles parentaux, de
"telle sorte que leurs acteurs respectifs.puissent étre araenés
^ se percevoir comme étant opposés l'un á l'autre. De telle
3orte aussi que cette prise de conscience d'un antagonisme
^ormel puisse devenir le point de départ d'une séparation
^lus fondamentale. Et il est alors évident qu'il nous faut
=ittribuer á ce terme de séparation toute-valeur symbolique,
^sychologique et légaliste, que le mytho-empirisme lui
irjonfére, ainsi que nous 1' avons vu.
Nous nous trouvons done en présence de nouvelles
^onsonances symboliques, susceptibles de nous conduire au
i^onstat de nouvelles cor-respondances psychologiques et
i^ülturelles. Nous avons déjá formulé la nature de ce lien,
3ue nous qualifions de participatif, entre 1'interventión
mormative du pére et l'effet d'initiation sociale qui en
aécoule pour l'enfant ou 1'adolescent. Et nous avons
=z>récédemment déterminé, de la maniére la plus exacte que
=)ossible, la spécificité culturelle de ce lien au coeur de la
zzradition juive. A l'opposé, nous avons aussi défini en terme
Se séparation le processus qui fait reposer l'effet ultime de
'initiation sociale sur un pouvoir normatif de la mére. Et
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nous affirmons á 1'instant que c'est ce méme processus
séparatif qui nous paralt caractériser la dynaniique de
transition sociale á. 1' Sge adulte dans la culture occidentale
contemporaine. Pouvons-nous dés lors conclure au fait qu'une
séparation ráelle des parents, á un moment ou 1'autre d'un
3)rocessus de socialisation de l'enfant, devrait avoir pour
^ignification d'instaurer, en lieu et place d'une dynamique
:participative, une dynamique séparative au centre des
correspondances mytho-empiriques de la tradition juive? C'est
ZLa question que nous nous posons en questionnant á présent
mette tradition á propos de la itianiére dont elle a
^rogressivement compris le divorce.
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Id drolt blbllque.
C'est un texte du Deutéronome (24,1) qui constitue
-la référence juridique la plus ancienne en ce qui concerne la
compréhension du divorce dans la tradition judaique: "Quand
ajn homme aura pris une femme et cohabité avec elle, si elle
«esse de lui plaire, parce qu'il aura remarqué en elle
sjuelque chose de malséant, il lui écrira un libelle de
divorce, le lui mettra en main et la renverra de chez lui."
II apparalt directement que cette prescription
mósaique s'adresse au mári auquel elle attribue la séule
=::apacité de dissoudre 1'unión contractée. Cette préférence,
iqui marquera l'évolution tout entiére de la législation juive
=n la matiére, définit á elle seule la nature profonde du
idivorce, tout autant qu'elle le place dans la tradition
^articipative de la loi biblique.
La période biblique ne connalt en effet guére de
Z.imitations á ce pouvoir de décision du mari, témoin d'une
izonception du raariage au sein duquel l'épouse fait l'objet
id'un rapport de propriété (1). Le libelle de divorce n'est
3'ailleurs qu'une preuve écrite de l'acte de répudiation
-^endu effectif par la simple formulation órale qu'a faite le
mari de sa volonté de renvoyer son épouse.
Les causes.
En ce qui concerne la cause pouvant justifier cette
—olonté, elle correspond á l'expression "ervat davar",
~quelque chose de malséant", énoncée dans le texte
eutéronomique. Ceci peut tout autant désigner l'adultére
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cominis par l'épouse, qu'une simple iraperfection physique ou
inórale. Ce n'est qu' avec 1' avénement de la législation
rabbinique et les divergences d'interprétation juridique qui
opposérent les écoles de Chammai et Hillel au début de l'ére
shrétienne, que 1'on trouve des précisions á ce sujet. Peu á
seu, dans un jeu d'influences réciproques avec la pensée
i^hrétienne, l'adultére sera seul retenu comme motif unique
liustifiant un divorce pour cause déterminée (2). Mais,
primitivement, cette distinction était inexistante et les
niotifs de divorce surgissaient alors en fonction des
intentions árbitraires du mari. A cet égard, le message
nhrétien et 1'interdiction absolue de divorcer constitue une
-réritable révolution. Deux liraitations étaient cependant
faites á cette totale liberté d'initiative du mari juif: il
ne pouvait renvoyer sa jeune épouse aprés l'avoir injustement
accusée en public d'avoir perdu sa virginité avant le
nariage. Le démenti par preuve (Deut. 22, 13-19) d'une telle
^alomnie privait á tout jamais le mari du pouvoir de
—épudiation. De raéme, le viol d'une vierge n'étant pas encore
"iancée entrainait, pour 1'auteur de l'acte, l'obligation
épouser sa victime et 1'interdiction de jamais s'en séparer
Deut..22, 28-29).
Deux autres causes de divorce échappent á la
—olonté du mari, durant 1'époque biblique: d'une part, la
térilité du couple fait de la séparation un mal nécessaire
Gen. 30,1). Par la suite, le Talmud fixera un terme de dix
_ns d'infécondité au bout desquels le mari était tenu de
—épudier son épouse. D'autre part, un texte du Pentateuque
—Exode 21, 10-11) donne droit á une femme de quitter son mari
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si ce dernier n'assume ses devoirs envers elle: "S'il prend
pour lui une autre femme, 11 ne dimlnuera pas la nourriture,
le vétement ni les droits conjugaux de la preroiére. S'il la
frustre de ees trois choses, elle s'en ira sans rien payer,
^ans verser d'argent".
Ib. Les effets.
Quels sont alors"les effets dü divorce consommé? II
apparalt ici clairement que ees conséquences s'inscrivent, en
snajeure partie, dans la perspective d'un nouvel
amoindrissement du rñle social et familial de la femme. En ce
sens, elles rejoignent une orientation participative déjá
idécrite. Mais, dés cette époque biblique, nous constatons que
z:ette répudiation qui fait l'objet d'une tolérance juridique,
tfait aussi celui d'une réprobation morale., II s'agit d'un
^chec á l'idéal religieux de l'unité conjúgale et de la
procréation. Et cette réprobation morale va trouver une
sxpression croissante dans la législation relative au
3ivorce: "Que personne ne trahisse la femme de sa jeunesse.
—ar je hais la répudiation, dit l'Eternel" (Malach. 2,Í5-16).
311e est á 1'origine d'une ambiguité qui se manifestera par
inn renversement progressif de tendance; déshonorée parce que
—oujours soupQonnée de culpabilité, l'épouse répudiée va
iDrogressivement obtenir une reconnaissance officielle de ses
Sroits et prérogatives, de telle serte qu'on en arrivera, á
—'époque rabbinique, á une forme possible de "divorce par
=onsentement mutuel", ou méme á une rupture provoquée par la
~emme. Nous retiendrons surtout de cette évolution le fait
—ue ce soit une réprobation morale, et le sentiment de
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culpabilité religieuse qui la sous-entend, qui soit á son
origine. Cela nous permettra de mieux comprendre en quoi,
onalgré (et á cause de) 1'élaboration et le maintien constants
I
•-d'une législation participative, le divorce judaique débouche
^ur un retour .á la valorisation séparative du féminin.
En attendant, la ferame répudiée reste généraleinent
rdéconsidérée, assimilée á la femme prostituée ou déshonorée.
ZEl s'attache á elle seule, ce soupgíon de culpabilité qui la
ar-end indigne de devenir l'épouse d'un prétre: "lis ne
=rendront pas pour épouse une femme prostituée et profanée,
-li une femme que son mari a chassée, car le prétre est
^onsacré á son Dieu" (Lev. 21;7) (3). De méme, le texte
ideutéronomique (24,1-4) que nous citions ci-dessous énorice á
1.a suite un autre empéchement á son encontre: "... elle a
^uitté sa maison, s'en est allée et a appartenu á un autre
-lomme. Si alors cet autre homme la prend en aversión, rédige
iDOur elle un acte de.répudiation, le lui remet et la renvoie
3e chez lui, (ou si vient á mourir cet autre homme qui l'a
isrise pour femme), son premier mari qui l'a répudiée ne
=ourra la reprendre pour femme, aprés qu'elle s'est ainsi
-^endue impure. Car il y a lá une abomination aux yeux de
~'avhé..." (4). E. Bulz voit aussi dans cette interdiction une
—olonté du législateur biblique de déjouer une combinaison
—ngénieuse de la part d'un ménage peu scrupuleux afin
—'obtenir les avantages d'une unión intérimaire. C'était en
_out cas celle de l'auteur de 1' ancien Code civil frangíais de
804 (art. 295) qui repróduisait cet empéchement.
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Renvoyée du domicile conjugal avant la dissolution
=du mariage, 1'épouse trouvera alors refuge auprés de son pére
-qui est tenu de la reprendre ches lui en cette circonstance
(Lev. 22, 13). Notons que cette raéme épouse avait néanmoins ,
lie droit de se voir attribuer certains dédommagements
zfinanciers, en cas d'action arbitraire de la part du mari, ce
iqui constituait aussi un élément dissuasif á 1'encontre d'une
irépudiation trop intempestive. Mais, par contre, la garde des
=nfants était en général laissée au premier mari, en
sttendant des arrangements ultérieurs (5).
•:i. En droit rabbinique.
Comme en toute autre matiére, la législation
—almudique va s'attacher á préciser la compréhension des
^extes bibliques relatifs au divorce pour en adapter
Z.' applica'tion aux circonstances et mentalités de l'époque.
Zl'est dans le traité "Guittin" que nous trouvons, pour
'essentiel, les prescriptions en question. Mais nous y
—rouvons aussi l'influence de la culture grecque, véhiculée
iDar le droit romain, qui suscite une premiére distinction
=ntre le divorce d'une part et, d'autre part, la déclaration
3e nullité de mariage qui s'applique aux unions frappées
—'interdit religieux et qui sont done censées n'avoir jamais
=xisté, ou l'annulation de mariage qui présente un caractére
'invalidation rétroactive. En réalité, ees deux derniers
3odes de dissolution des liens conjugaux, qui demandent
•intervention autoritaire du tribunal rabbinique, restent
—ssociés au divorce quant á leur forme. Et ceci se comprend
=n fonction du principe du forraalisme juridique qui
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caractérise tous les droits primitifs en général, et la loi
mosaique en particulier. Le rite y est la garantie nécessaire
et suffisante de validité, tandis que le droit moderne s'en
xéfére á la seule volonté des parties. La loi raosaique ne
fait mention que du luode spécifique du divorce et les
prescriptions qui en découlent restent tenues aux seules
formes prévues de ce raode. Mais il n'en reste pas moins vrai
que l'autorité du tribunal rabbinique s'exercera, et se
3ubstituera méme en partie á celle du mari, de inaniére
^roissante afin de garantir 1'application du divorce "sensu
lato". Et c'est de la sorte qu'apparait une sorte de "divorce
judiciaire" qui constitue une phase procédurielle intégrée
dans l'ensénible du processus de divorce, antérieurement á la
=)hase religieuse qui se déroule toujours autour du personnage
central du mari. Signalons aussi le fait que, parallélement
3UX motifs forméis et religieux qui justifient cette
"udiciarisation du divorce, il existe un autre facteur, déjá
nentionné, qui joue aussi en ce sens: la prise en compte
croissants de la personne de l'épouse et de ses intéréts
sropres. Etant donné le fait que la procédure mosaique ne lui
_aisse guére la possibilité d'intervenir, il était nécessaire
sour pouvoir conserver l'ensemble du rituel primitif centré
sur le don du "guet", le libelle de la répudiation par le
ari, de substituer la volonté du tribunal á celle de
—'épouse, afin de défendre les intéréts de cette derniére.
Cette judiciarisation du divorce qui empiéte sur le
hamp du ritualisme et du formalisme religieux ainsi que nous
e verrons par la suite, ne fait en réalité que rejoindre ce
hénoméne d'ambivalence auquel nous faisions allusion peu
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auparavant, au sujet d'une coexistence entre la réprobation
-tnorale du divorce et sa tolérance juridique. Nous évoquions
alors le fait que cette ambivalence débouchait sur une
ixééinergence du mode séparatif: nous en trouvons un premier
=exemple dans cette récupération du champ religieux et
zritualiste, par le pouvoir "laSc" du judiciaire, en
II'occurrence le tribunal rabbinique, défendant les intéréts
•de l'épouse. Mais ees notions seront plus claires encore au
¡vu de la réglementation concréte du divorce á l'époque
=talmudique, telles que nous les présentons en annexe (*)
Notons cependant ici que deux formes distinctes de
idivorce sont prévues par le législateur rabbinique. Ceci
^émoigne maintenant clairement de 1'innovation que constitue
_ine recónnaissance de l'initiative de l'épouse á la rupture
:du lien conjugal. A partir d'une plainte fondée de sa part,
^e tribunal rabbinique doit se charger de faire drpi.t á sa
^equéte. Cette innovation représente un retour á l'éraergence
idu mode séparatif. Mais, elle continué aussi de s'inseriré en
mn contexte participatif puisque, en fin de corapte, c'est
~oujours le mari qui est censé répudier sa femme, méme
—orsqu'elle l'est sur sa propre demande, et contre le gré de
ize mari (6). II est forcé d'octroyer á sa femme le libelle de
—épudiation mais il reste que c'est á lui de 1'octroyer ou de
3'y refuser. Dés lors, cette insertion nouvelle d'une
"imension séparative au sein d'une dimensión participative,
=et entrecroisement de deux tendances philosophiques et
ociales contraires, vont poser un probléme moral et
uridique. Qu'en est-.il du libre-arbitre final du mari?
Cfr. Annexe n° 17.
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L'autorité judiciaire se substitue-t-elle en fin de compte á
lasienne? E. Bulz répond á ees questions de la maniére
suivante : "On peut, certes, objecter que dans une telle
-éventualité, la volonté du mari n'est pas libre, alors que la
loi exige qu'il transmette la lettre de répudiation par un
acte volontaire... Mais les docteurs de la loi se sont fait
-le raisonnement suivant: Nous ne voulons pas obliger le mari
^ donner l'acte de répudiation contre sa volonté. Mais nous
3)osons comme principe que.tout Israélite doit agir
=onformément á,la loi religieuse et en a effectivement
IL'intention. Or, cette loi dispose que, dans le cas donné, la
^emme a le droit de recevoir son acte de répudiation. De ce
^ait, la reraise du dit acte devient une obligation,
areligieuse et civile, pour le mari. Son refus de s'exécuter
=rovient d'une mauvaise disposition qui 1'incite á
=3ontrevenir á la loi et le pousse á l'agir de maniére
s'épréhensible. Aussi est-ce notre droit de l'aider á se
^ébarrasser de cette mauvaise disposition afin qu'il agisse
=íonformément á la loi. Nous atteindrons ce but en lui
amposant des sanctions pour avoir désobéi á nos ordonnances
t, par ce moyen, sa mauvaise disposition le quittera et il
sera en mesure de libérer sa femme en accord avec l'exigence
^e la loi. D'une maniére toute formelle, le mari transmettra
3onc l'acte de répudiation volontairement. Maimonide exprime
=ncore plus logiquemént cet avis: "On ne peut prétendre que
^uelqu'un est contraint que si on le forcé d'accomplir un
Mcte dont il n'est pas tenu par la loi (Torah)... Mais celui
aont s'est emparé "le mauvais instinct" pour le pousser á ne
=as accomplir une obligation religieuse, cu pour l'inciter á
- 316
commettre une transgression religieuse, si on le contraint,
par voie légale, jusqu'á ce qu'il accomplisse ce qui lui
incombe ou jusqu'á ce qu'il s'abst;Lenne d'une chose défendue,
celui-lá n'agit pas sous le coup d'une violence. C'est lui-
anéme qui s'est contraint dans sa mauvaise volonté" (7).
:Et nous devons reconnaltre, á la suite d'E. Bulz, que ce
-raisonnement est juridiquement et forméllement sans faille
=car ce qui est légalement obligatoire ne peut faire l'objet
d'une contrainte illégale.
II réaffirme.ainsi la primauté du caractére
r)bjectif parce que formel, de la loi religieuse sur la
volonté subjective ou informelle des individus. II s'agit,
-ine fois de plus, de 1'affirmation du fondement participatif
de la tradition légaliste juive, sans néanmoins nier la
3ubsistance et la préservation du p61e séparatif. Nous
terrona cependant en fin de ce chapitre, que cette
3Ubsistance paralt étre á 1'origine d'un autre fait actuel,
3elui d'une culpabilisation morale ou subjective, et par
iDonséquent psychologique, découlant du divorce malgré sá
•ustification juridique. En attendant, 1'affirmation du
zíaractére essentiellement formel du divorce permet aussi de
i^omprendre pourquoi la dissolution du mariage ne peut malgré
=out étre prononcée par jugement et sans intervention du
ziari: la forme juridique premiére, dans le temps et en
—mportance, est celle de la loi mosaique qui reconnait
sxclusivement au mari le droit de répudier sa femme.
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III. Dans l'Etat d'Isragl-
II existe actuellement en Israel deux tendances
distinctes en ce qui concerne 1'attribution d'une corapétence
juridique pour les matiéres civiles en général, et pour le
divorce en particulier. Ces deux tendances reflétent
-d'ailleurs une divergence de vues plus profondes entre deux
parties de la population pour tout ce qui touche á
1'organisation de l'Etat, des rapports sociaux et privés.
ííous pouvons ainsi parler d'une tendance religieuse, ou
"théocratique, et d'une tendance laique.
Nous ne devons néanmoins pas comprendre le terme de
°"laxc" dans 1'acceptation exclusive de tout élément religieux
=que nous lui donnons en nos pays. Nous avons vu, tout au long
=les études précédentes, que l'álément religieux n'est jamais
=ntiérement absent de quelque considération sociale que ce
30it, puisqu'il s'intégre á la définition du judaisme. Et le
irharap du divorce nous offre précisément un nouvel exemple de
=:ette étroite intrication entre des pensées religieuse et
iaíque: durant la période rabbinique, une fraction du
•udaisme, qui prit le nom de mouvement "libéral" ou
'réformé", considérait que le divorce prononcé par les
•uridictions civiles á l'égard d'époux israélites suffisait á
3issoudre complétement les liens du mariage, rendant ainsi
3uperflue une procédure devant le rabbin. Le mouvement
-^éformé fondait cette affirmation sur 1' idée que seule
—'unión de deux étres doit étre bénie et consacrée par la
"^eligion, mais que la rupture de cette unión n'exige aucune
assistance religieuse. Selon ces religieux libéraux, la
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jreligion ne peut que tolérer une telle situation avec
"tristesse et dans un silence réprobateur (S). C'est done dans
JLa perspective identique á eellé adoptée par ce mouveinent
ireligieux que se place le mouvement laic israélien actuel; il
"veut conserver au divorce un caractére profane en
_1'incorporan! dans une législation civile générale aprés
J.'avoir disjoint des matiéres religieuses.
Mais actuelleraent, lé droit matrimonial est resté
idu seul ressort des juridictions religieuses: la loi du 26
3oüt 1953 "sur la juridiction des tribunaux rabbiniques
(mariage et divorce)" (9) supprime méme toute distinction
=ntre juifs de nationalité israélienne et ceux d'autres
—lationalités. Une telle disposition est bien signe de
'importance premiére de caractére religieux de cette
ZLégislation. Mais la juridiction religieuse, si elle a
i^onservé l'enserable des formes du procés én divorce tel qu'il
^tait pratiqué á l'époque rabbinique, s'est néanmoins donné
aiaintenant les moyens de faire appliquer ses décisions par
=:eux qui le refusent : le tribunal de district peut, aprés
_in délai de six mois, faire exécuter la décision sous peine
ide prison. On peut dés lors diré que la "judiciarisation" du
idivorce s'est étendue plus encore puisqu'elle enserre
maintenant de part et d'autre la partie formelle de la
z^rocédure. La méme constatation vaut d'ailleurs á partir
3'une autre innovation de ía loi israélienne : le tribunal
—'abbinique peut exiger que le mari verse, en plus des sommes
^entionnées sur la "Ketubbah" (soit l'équivalent de notre
z^ension alimentaire),une certaine compensation monétaire á
son ex-épouse, méme s'il ne porte lui-méme la responsabilité
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d'aucun tort dans la ruptura du mariage (10).
En ce qui concerne toujours la question du divorce,
il existe en Israel une loi relativeraent récente qui
considére la polygamie comme une faute pénale. Cette loi, qui
3>rovoque de vives difficultés et réactions au sein des
-communautés musulmanes et juives d'origine orientále,
sutorise néanmoins le second mariage quand une dispense
("heter") a été accordée par les autorités rabbiniques en ce
^ui concerne les juifs, ou par les tribunaux religieux
z^ompétents en ce qui concerne les fidéles d'une autre
areligion, en raison du fait que l'épouse du premier mariage,
^tant atteinte de démence, est incapable d'accepter
izíonsciemment le divorce ou de prendre part aux procédures
—lécessaires, ou bien si elle a disparu sans laisser de traces
idepuis plus de sept ans. Mais il faut aussi noter que, si les
autorités rabbiniques accordent á un hoinme dont la femme est
=olle une autorisation de se remarier, elles ne rendent pas
_e méme service aux femmes qui doivent restées liées á un
mari msntalement déficient, á moins qu'au cours d'une période
3e lucidité, celui-ci ne consente á leur accorder le divorce.
_>a raison en est que, si la loi juive autorisait aux hommes
^e pratiquer la polygamie, elle regarde avec la plus grande
laorreur une femme mariée vivant avec un homme. Pour la méme
"^aison, une femmé juive dont le mari a disparu sans laisser
Be traces depuis plus de sept ans, n'obtient pas
—utomatiquement des autorités rabbiniques 1'autorisation. de
e remarier. Elle doit tout d'abord fournir des preuves selon
esquelles son mari a disparu dans des circonstances telles
_u'il faut en conclure qu'il est mort. Si elle ne peut
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fournir de telles preuves, elle est obligée de rejoindre les
rangs de ees femmes connues comme "agounoth" (abandonnées),
qui ne sont pas autorisées á se remarier en dépit du fait que
leur mari les a abandonnées ou a disparu depuis de nombreuses
années. Mais la loi contre la polygamie interdit aussi á un
mari de divorcer d'une fagon unilatérale. Aujourd'hui, un
mari annulant son mariage contre la volontá de sa femme est
passible de cinq ans d'emprisonnement á moins qu'un tribunal
compétent n'ait ordonné le divorce et que la femme s'y soit
rrefusée {11) .
•:v. CONCLUSIONS
La tradition judaique affirme, par le biais de
ZLégislations successives, ne pas admettre 1'indissolubilité
bótale du mariage. Et elle se justifie en cela par référence
^ la loi mosaique. Mais est-ce bien vrai? II nous paralt au
=:ontraire que cette méme loi, que nous prenons comme épine
idorsale de notre dáfinition du vecteur participatif au niveau
—héologique et sociologique, valorise avant tout l'unité
=:onjugale, et désapprouve done moralement le divorce. La
=)reuve en est dans l'apparition croissante de formes
3udiciaires á l'intérieur, ou alentour de la procédure
—'eligieuse appliquée au divorce : ees formes revétent un
z^aractére contraignant qui les oppose de par leur nature, aux
normes primitives du divorce mosaique. D'autre part, elles
^ont idéalement justifiées par le souci croissant de défendre
a personne et les intéréts de l'épouse. II s'agit d'un idéal
- 321 -
séparatif que nous ne retrouvons nullement dans les textes
mosaiques. Dés lors, nous sommes amené á conclure que, s'il
trouve effectivement ses fondements légaux dans une tradition
participative, le divorce judaique ne représente pas moins
l'émergence (ou la réémergence historique) du vecteur
séparatif.
Cette conclusión juridique, relative á la
^oexistence de deux tendances législatives symboliquement
-contraire l'une á 1'autre dans 1'approche culturelle et
iiistorique du divorce par la tradition juive nous renvoie á
=:e que nous écrivions au terme du chapitre précédent : est-il
^ossible de considérer la réalité de la séparation parentale
=t du divorce comme un champ phénoménologique révélateur
=i'une orientation spécifique du sujet en ses rapports á la
Z.OÍ? Est-il méme permis d'affirmer que cette réalité
^amiliale puisse étre désignée comme ayant une influence
idirecte ou indirecte sur cette méme orientation? C'est ce que
—lous nous proposons d'examiner, entre autres objectifs, au
rzravers des résultats d'une démarche d'analyse
i^hénoménologique du vécu affectif de jeunes délinquants, tel
3u'ils 1'explicitent eux-méme.
En montrant la réémergence symbolique du póle
séparatif au coeur d'une tradition culturelle et religieuse
=3articipative, lorsqu'il est question d'institution du
divorce, nous avons en réalité justifié théoriquement notre
=hoix empirique du divorce comme facteur psycho-social
susceptible d'éclairer une compréhension mytho-empirique
éparative ou participative de la personnalité. Mais nous
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n'avons évidemment pas ancore témoigné valablement de
l'existence d'un lien de corrélation réelle entre ce
phénoméne et l'évolution morale de l'individu, en termes
psychologiques. Ce ressort du domaine de 1'observation
empirique que nous nous proposons á présent de conduire pour
pouvoir également préciser quelle peut étre la nature de cet
éventuel lien de corrélation. Ainsi, est-il possible de
parler d'une causalité directe entre le vécu de la séparation
iparentale et 1'orientation morale de la structuration
^jsychique? Faut-il, au contraire, s'en teñir á l'hypothése
ad'un lien d'ünique incidence, directe ou indirecte, entre ce
•vécu événementiel et 1'orientation future de la personnalité
snorale? Ne doit-on pas, enfin, exclure toute idáe actionniste
^u sujet d'un tel lien, pour ne reteñir que celle relative á
ZL'expression phénoménologique d'une conscience ou d'une
personnalité morale á partir d'un vécu exemplatif mais non
pas concerné par les critéres moraux qui nous intéressent?
Z.'explicitation du vécu de la séparation parentale ne serait
^lors qu'une simple occasion de pouvoir exprimer, sur un
^rriére-fond thématique adéquat, les traits d'une
i=>ersonnalité morale fondamentalement distante de toute
Il-nfluence de la part de ce vécu? Chacune de ees trois
—ypothéses demeurent done encore plausible théoriquement et
^ttend une réponse de notre recherche empirique. Chacune
^'elles conserve également un caractére phénoménologique du
—ait de 1'intentionalité permanente du sujet á l'égard de la
z^harge affective inhérente á un tel vécu ou au langage s'y
—'éférant. Nous devrons done veiller á conserver, tout au long
^e notre recherche, le souci du respect de cette
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